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¿Cuál es en última instancia el entramado ideológico del sistema de los objetos? ¿Qué 
ideario encarna este sistema cuyos principios son la caducidad y la obsolescencia —el 
imperativo de la novedad—, la ley del ciclo y otros  automatismos semejantes? 
 
 
Película: ―Identidades sustitutas‖  - 2009 
Baudrillard dirá que son dos: el principio personalizador, que se articula como 
democratización del consumo de modelos por la vía de la serialidad y la ética novedosa 
del crédito y la acumulación no productiva. Hoy el glamour de las mercancías aparece 
como nuestro paisaje natural, allí nos reconocemos y nos encontramos con ‗nosotros 
mismos‘, con nuestros ensueños de poder y ubicuidad, con nuestras obsesiones y delirios, 
con los desperdicios psíquicos en el escaparate de la publicidad —verdadero espejo 
que nos devuelve nuestra imagen deformada— una verdadera Summa espiritual de 
nuestra civilización, el repertorio ideológico de la desinhibición 
Adolfo Vázquez Roca (2007) 
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La pregunta por la (des)territorialización del cuerpo o las paradojas de un cuerpo 
(post)humanizado o, en un contexto más amplio, la subjetividad que se (des)materializa 
en un cuerpo cyborg, busca en el desarrollo de sus contenidos comprender cómo se 
construyen esas ciberrelaciones en los contextos contemporáneos, y qué delimita esa 
conjunción entre lo humano y la máquina.  
 
Este es el punto desde el cual parte la reflexión en este texto. 
 
En un primer apartado, el texto hace un recorrido teórico a través de abordajes a 
los itinerarios de un cuerpo (post)humano. En un segundo capítulo, ofrece indagaciones 
que llevan a configurar en la dimensión del (os) cuerpo(s) una experiencia estética que 
indaga por la ‗metáfora cyborg‘. Y en un tercer aparte, a partir de la metáfora cyborg se 
interroga por el devenir cuerpos (post)humanos en la configuración de un cuerpo ‗trasn‘. 
El texto se inicia con una inquietud por un acontecimiento local y concluye que no puede 
cerrarse este estado del arte, porque cada vez se manifiestan acciones que proponen 
nuevas preguntas frente a los devenires cuerpo.  
 
Palabras claves: Cuerpos posthumanos, cuerpo cyborg, corporeidad, experiencia 




The question about the body (de)territorialization or the paradoxes of a 
(post)humanized body or, in a wider context, subjectivity (de)materialized into a cyborg, 
lead us to find answers on how these cyber-relationships are built in contemporary 
contexts, and what defines the conjunction between human and machine. In the first 
section, the text makes a journey through theoretical approaches to the routes of a 
(post)human body. In a second chapter, the text seeks after set up an aesthetic 
experience that explores the ―cyborg metaphor‖ in the body dimension. And the third 
part, based on the cyborg metaphor, pursues the question about the evolution of 
(post)human bodies in the configuration of a ―trans‖ body. The text begins with a concern 
about a local event and ends without a final conclusion, because there are more actions 
that propose new questions about the body becomings. 
 
Keywords: Posthuman bodies, cyborg, aesthetic experience, machine body, 
deterritorialization of the body, postmodernity. 
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A manera de un prólogo 
 
El tránsito, mi tránsito, no es ir de un lugar seguro a otro, 
de un punto fijo a otro. Mi tránsito consiste en atravesar 
fronteras constantemente. Es un tránsito que se convierte 
en vida. Habito en el camino, en la ruta. Los géneros no 
son categorías contenidas o cerradas que se separan 
por una sola línea de demarcación. Los géneros se 
dividen mediante múltiples fronteras que siempre hay 
que derribar. 
Andrea García Becerra 
 
El presente texto es una construcción, una construcción que indaga, interroga, 
cuestiona, explora, convoca, evoca, degusta, saborea, ―morbosea‖, y a la vez, trata de 
descifrar otro(s) o esos lenguajes. Acercarse a la temática ‗Cyborg‘ como punto de 
partida para entender las  paradojas del (los) cuerpo(s) implica experimentar o no la 
vivencia en y a través del (los) cuerpo(s) esa experiencia estética. Pues bien, es una 
experiencia estética que inicia allá donde el asombro hace parte del goce de los 
encuentros, de los silencios, y reitero, de aquellos lenguajes que no siendo claros, por 
demás, no dejan de ser sencillamente (in)descifrables. ¿Qué es esto? ¿Por qué tanta 
retórica para nombrar esa experiencia estética ahí en la materialidad del (los) cuerpo(s)?, 
porque simplemente, en aras de comprender cuál era el (sin)sentido de un cuerpo 
cyborg, la presencia del devenir ‗Andrea‘ hace gala del acontecimiento. Es necesario 
dejar partir a ‗Andrés‘ un sujeto cuerpo encarnado ‗hombre‘ para comprender en la piel, 
el cabello, la mirada, el gesto, la sonrisa, el contonear, el collar, los  aderezos, el olor, el 
perfume, el juego de la seducción coqueta, las transformaciones en las protuberancias de 
un sujeto cuerpo encarnado que se feminiza: ‗Andrea‘. Un Andrés que se va 
desdibujando y diluyendo en la vida cotidiana, para dar lugar a la corporeidad de 
Andrea.   
 
De otro lado, en los recorridos por esos espacios de la subjetividad, aparece 
‗Sebastián‘ con su inquietud, en la conversación, en la interrogación, en la elucubración, 
‗Sebastián‘ es la pregunta por lo (in)determinado de un cuerpo. En algún momento, él fue 
un sujeto cuerpo encarnado ‗femenino‘ hoy es la pregunta por lo que puede un cuerpo.      
 
Cuando se cruzan esos espacios de la subjetividad el (los) cuerpo(s) provee(n) 
otro(s) lenguaje(s), lenguajes que se construyen con la (ir)reverencia de la complicidad, 
espacios sombríos donde se (des)dibujan otras fantasías, otras sensualidades, otras 
voluptuosidades, otros deseos. Pero el (los) cuerpo(s) se disfrazan, se (en)mascaran   o se 
develan cuerpo, no hay lugar a lo nombrable, solo hay devenir en la contingencia de 
cuerpos de laboratorio, cuerpos de gimnasio, cuerpos modelados, cuerpos 
(re)construidos, cuerpos mutilados en la (in)determinación de lo nombrado, cuerpos 
(des)naturalizados, cuerpos que sólo es posible descifrarlos en la multiplicidad puesto que 
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logran expandir sus límites hacia otras subjetividades. Cuerpos como metáfora que 
(re)escriben a diario en forma de ficción, un simulacro.  
 
Estos cuerpos cyborg son parte de un ensamblaje semiótico y material, un 
ensamblaje constituido por elementos corporales e incorporales; tecnológicos y discursivos 
que (re)configuran y (re)significan esos cuerpos. La pregunta subyace a la (in)definición 
del (un) cuerpo y, con esto, indaga por las tecnologías de construcción corporal, no 
como complemento del (los) cuerpo(s), sino como componentes configuradores de su 
realidad y virtualizadores de sus prácticas. Cuerpos pintados, tatuados, marcados, 
palimpsestos, cuerpos atravesados por la cirugía estética; cuerpos social, simbólica y 
culturalmente diseñados a través de imágenes y figuras deseables, la marca de lo bello, lo 
(im)perecedero, lo eternamente juvenil. Un despliegue que en términos de algunos 
teóricos del cuerpo se caracteriza por un bricolage corporal que da lugar a lo (in)decible, 
a lo (im)pensado e incluso a lo contingente: son las posibilidades de hacerse a un cuerpo.  
 
Andrea o las narrativas de un cuerpo „trans‟(sexual) 
 
Andrés1, aparece allá, en la cotidianidad 
del espacio universitario, un sujeto cuerpo 
encarnado ‗hombre‘, impávido, sereno, 
agradable, un tanto triste, un tanto silencioso, 
quizá un reflejo, quizá una percepción, quizá una 
atracción, quizá una simple presencia. Pero 
Andrés existe en la dimensión de un interrogante, 
su cuerpo como evidencia de algo que tal vez no 
proyectaba su alma.  Un cuerpo que reclamaba a 
gritos otros lenguajes, otras narrativas, otras 
quimeras. Andrea es esa imagen de un cuerpo 
(tras)vestido.   
                                            
1 Andrés García Becerra es  hoy Andrea García Becerra, los textos que relata hacen parte de su 
etnografía transexual, proyecto sobre el cual desarrolla su maestría en género de la Universidad Nacional de 
Colombia- Bogotá.   Andrea, en su momento Andrés, es antropóloga de la Universidad de Antioquia y en ese 
espacio de lo académico nos conocimos. El traer su historia como referente para la construcción del texto de 
grado, permitió construir desde esa experiencia estética aquello que logro identificar  desde mi experiencia 
estética como el (sin)sentido de un cuerpo cyborg, en la presencia del devenir ‗Andrea‘.  
 
Ilustración 1 - Andrea Garcìa Becerra 
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No se sabe muy bien cuándo comienza el tránsito. 
Quizá en el vientre materno o cuando vemos por 
primera vez unos tacones y nos morimos de ganas 
de usarlos o en el momento en que nos damos 
cuenta que hay un grave problema o cuando 
consumimos las primeras hormonas o al salir por 
primera vez a la calle vestidas como la mujer que 
sentimos ser.  
 
No sabemos si es algo genético, hormonal, cerebral 
o si todo se debe al aprendizaje, a los modelos de 
género con los que nos relacionamos desde muy 
pequeñas, a una elección primero inconsciente y 
luego consciente. No sabemos si nacemos así o si 
nos convertimos en esto desde muy niñas.  
 
Tampoco sabemos si somos muy diferentes o 
iguales a las demás. Lo que sí sabemos muchas es 
que se trata de un tránsito indispensable e 
interminable, que impacta todas las dimensiones de 
nuestra existencia: mente, identidad, cuerpo, 
vínculos, relación con las instituciones, afectos. 
Quizá todos y todas transitamos por la identidad, 
pero cuando se trata de un tránsito de un género a 
otro, dicha trayectoria se hace más intensa, más 
evidente, más impactante.  
 
Me decían Andrés pero yo me sentía Andrea. 
Desde muy pequeña me di cuenta que iba a tener 
tantos problemas, que no habían muchas opciones 
para mí, que lloraría mucho y que debía ser muy 
fuerte para lograr sobrevivir en este mundo 
incómodo. Tampoco sabía de dónde sacar esa 
fuerza, pues me sentía tan débil, tan pequeñita. 
Durante algún tiempo me decidí por el silencio, por 
aparentar que todo iba bien, por ser Andrea solo a 
escondidas y en mis fantasías, por esperar a que las 
cosas cambiaran o a que mi cuerpo cambiara. 
Tenía tanto miedo y carecía de fuerzas para 
enfrentar un sistema tan brutal, tan violento, tan 
gigante como el sistema sexo – género que se 
imponía, naturalizado, en mi existencia. 
 
Luego, con un poquito de valentía, asumí una 
identidad gay. Pensaba que yo era muy pero muy 
marica y por eso me sentía tan mujer, bueno, ser 
gay entonces parecía una muy buena opción: 
varios amantes, un novio estable durante años, 
 
Me decían Andrés pero yo me sentía Andrea. 
 
Ilustración 2 - Andrea García Becerra 
Me llevaban a montar caballos, a cuidar ganados y a 
trabajar en cultivos y yo deseaba quedarme en la cocina, 
junto al fogón, entre las mujeres, pelando papas, picando 
cebollas, recogiendo cilantro, viendo como mataban a las 
gallinas, sintiendo el olor de la comida y observando 
cómo se transformaban los alimentos por el fuego, por las 
mezclas, por las especias. 
 
Ilustración 3 - Andrea García Becerra 
Prefería ver las montañas desde la ventana que 
recorrerlas cabalgado o a pie. 
 
Prefería ser tierna y delicada que fuerte y varonil. 
 
Ilustración 4 - Andrea García Becerra 
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mucha rumba, mucha droga, mucho alcohol, ropa 
linda, buenos peinados, amigos bellos, es decir, un 
estilo de vida gay, tercermundista y colonizado, pero 
relativamente privilegiado: clase media, blanco 
mestizo, profesional.  
 
Yo quiero casarme sólo con un solo hombre, tener 
senos, vagina, piernas lindas y muchos vestidos y 
bolsos preciosos en mi armario. Evidentemente, algo 
seguía andando mal. Me salvé de una cirugía de 
tabique por tanta cocaína y de varias terapias 
psiquiátricas por las depresiones, salí ilesa –más o 
menos– después de amar a tantos hombres y como a 
eso de los 26 empecé a asumirme como Andrea, llena 
de miedos, de expectativas y con muchas ganas de 
tomar estrógenos y de hacerme una cirugía de 
reasignación de sexo. 
 
De repente, cambié la rumba gay –las discotecas, los 
bares, la música electrónica, las pastillas de éxtasis, la 
coca, los chicos bellos– por los estudios de género, la 
teoría feminista, los estrógenos en inyecciones y en 
pastillas, las clases de feminismos lésbicos, los 
antiandrógenos, los endocrinólogos, las sesiones de 
depilación laser, la visitas al psiquiatra para obtener mi 
diagnóstico de disforia de género y así acceder a los 
tratamientos trans.  
 
Mi proceso transexual de intervención del cuerpo 
empieza paralelamente con mi maestría de estudios 
de género en la Universidad Nacional y con la 
realización de este proyecto de investigación. En mi 
escritorio ya no solo hay libros de antropología, sino 
también de feminismos, de estudios de género y de 
transexualidad. En mi closet hay  jeans de Levi‘s talla 
28 de hombre, camisetas ajustadas de mujer y 
sujetadores, pues ya me empiezan a crecer los senos.  
 
En mi baño hay una espuma de afeitar, crema 
antiarrugas, crema para parpados, polvos compactos, 
base líquida para ocultar la sombrita de la barba que 
aún queda en mi cara, una rasuradora, sombras, brillo 
para los labios, delineadores de labios, lápiz de ojos. El 
cabello crece lentamente. Las cejas ahora aparecen 
depiladas. Las nalgas se hacen más redondas. Las 
piernas engordan. La piel está más suave. Cada vez 
tengo menos pelitos en la cara y el cuerpo, gracias a 
la depilación láser. 
 
Ilustración 5 - Andrés García Becerra 
Mí belleza masculina me servía demasiado en muchos mercados: 
en el amoroso, en el sexual, incluso en el laboral. Además, mi 
familia me aceptaría. Parecía perfecto. 
Una chica aparentaba ser gay. 
Después de mucho sexo, de muchos orgasmos híper masculinos, 
de muchas pastillas de éxtasis, de muchos gramos de cocaína, de 
muchas botellas de ron, de mucha frustración y de un vacio 
inmenso, me di cuenta que esto de  lo gay definitivamente no era lo 
mío, que era un contexto demasiado masculino, no apto para la 
nenita que soy. 
Generalmente, un gay quiere músculos, ser hombre y tener acceso 
a muchos hombres. Yo en cambio quiero casarme sólo con uno y 
tener senos, vagina, piernas lindas y muchos vestidos y bolsos 
preciosos en mi armario. 
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Pienso cómo haré para entrar a una tienda de 
ropa a comprar unos zapatos y un jean de 
mujer, me da susto salir a la calle, todo el 
mundo me mira con cierta extrañeza, algunos y 
algunas me miran con fascinación, ni Andrés ni 
Andrea, sino `Andre`, habitando la frontera ¿Un 
hombre vestido con ropa de mujer? ¿Una mujer 
muy masculina? ¿Un chico muy mariquita? Los 
niños y las niñas me miran y no esconden su 
asombro, dos mujeres hablaban en Transmilenio 
en una silla detrás de mí: – ¿Es hombre o mujer? 
–Ni idea, parece niño pero también niña –Eso 
nunca se podrá saber… jajajaja. En un baño de 
hombres estoy retocándome el maquillaje, un 
chico entra rápidamente y apenas me ve sale 
de nuevo para ver el letrerito de masculino o 
femenino junto a la puerta y confirmar si 
efectivamente entró al baño indicado. No es lo 
normal ver a alguien maquillándose en un baño 
de hombres. No me siento a gusto en un baño 
de hombres y me da susto entrar a un baño de 
mujeres. La frontera a veces es compleja, más 
cuando el equipamiento físico de los espacios y 
el orden social están diseñados para que 
existan fronteras, para ordenar todo en un 
binario absoluto. La frontera es agotadora. Me 
muero de ganas de ser Andrea, de pasar como 
Andrea, de entrar tranquila a comprar ropa, de 
pasar desapercibida en un baño de mujeres, de 
no generar tantas preguntas en la calle. Me 
siento agredida en lo público al habitar la 
frontera. 
 
He aguardado tanto tiempo a que las 
hormonas y el láser hagan su efecto, son unos 
meses pero me parecen eternidades y no soy 
capaz de asumirme como Andrea en lo público 
antes de que mi cuerpo se feminice lo 
suficiente. No sé, puede ser que soy muy 
miedosa o muy binaria o muy vanidosa, pero 
esa es mi temporalidad. Para muchas de 
nosotras el tránsito requiere de mucho tiempo, 
de mucho trabajo, de muchas inversiones, 
algunas no lo soportamos y nos quedamos a 
mitad de camino o nos regresamos, otras 
luchamos hasta el cansancio por conseguir 
realizar el tránsito. 
Me decían Andrés pero yo me sentía Andrea. 
 
 
Ilustración 7 - Andrea García Becerra 
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„Sebastián‟ o la pregunta por un cuerpo (in)determinado 
La experiencia con el sujeto-cuerpo femenino-masculino: ‗Sebastián‘, está 
concebida desde otras vivencias. En el desarrollo de un proyecto de trabajo con hombres 
en Colombia2, nos reunimos en Medellín hombres de todo el país, con el propósito de 
consolidar un grupo que apoyamos trabajos de masculinidades en el país y fuera del 
mismo. 
 
La presencia de ‗Sebastián‘ marcó una experiencia estética en todos y cada uno 
de los asistentes. Sebastián se presenta como hombre que hace parte del grupo ―Entre-
tránsitos‖ un grupo consolidado que trabaja en Bogotá con población ‗trans‘ 
particularmente jóvenes trans e intergénero. El grupo de inscribe en el colectivo ‗hombres 
y masculinidades‘ también de Bogotá. 
 
Lo más interesante de la experiencia ‗Sebastián‘ es que la mayoría de asistentes no 
se habían percatado de que en algún momento de su existencia corpórea, Sebastián fue 
un sujeto cuerpo encarnado femenino y hoy se presenta como tal en la consolidación de 
un cuerpo que si bien constituye en su expectativa la dimensión de un hombre, en la 
(in)determinación de su corporeidad sustenta la razón de ser de su experiencia vital. No se 
piensa en el lugar de Andrea, aunque puede sentir que existe un hombre en su presencia 
corpórea, sólo que en la manera de apropiarse de su cuerpo la condición de esa 
(in)determinación provee de (sin)sentido la contingencia de esa corporeidad. 
 
Tanto la experiencia de ‗Andrea‘ como la experiencia de ‗Sebastián‘, sustentan 
esos interrogantes que constituyen en la metáfora Cyborg esa pregunta por un (el) 
cuerpo (post)humano. Respuestas que siendo (in)acabadas redundan en un devenir 
cuerpo más allá de las fronteras de un orden dicotómico y en el cual la piel es la única 
que posibilita trascender la dimensión del deseo.       
 
 
                                            
2 Red Colombiana de Masculinidades  
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Pese a esta inmensa diversidad de experiencias y 
temporalidades, podríamos atrevernos a afirmar –con el 
riesgo de parecer esencialistas– que existe algo común 
en las experiencias de transexuales y travestis: una 
―naturaleza trans‖. La naturaleza trans consiste en un 
cuerpo intervenido, en unas modificaciones físicas que 
permiten nuestra definición como personas, por fuera y 
por dentro del binarismo de sexos y géneros. 
 
Andrea García Becerra (2010)  
 
 Esta naturaleza es una naturaleza cyborg que cuestiona 
los límites entre cuerpos y máquinas, entre entidades 
humanas y entidades tecnológicas, entre lo ―natural‖ y lo 
―artificial‖. 
 
(Haraway,  1995) 
 
 
La pregunta por la (des)territorialización del cuerpo o las paradojas de un cuerpo 
(post)humanizado o, en un contexto más amplio, la subjetividad que se (des)materializa 
en un cuerpo cyborg, busca en el desarrollo de sus contenidos comprender cómo se 
construyen esas ciberrelaciones en los contextos contemporáneos y qué delimita esa 
conjunción entre lo humano y la máquina. Este sería el punto de partida desde distintos 
contextos, que permite construir una reflexión en torno al tema, teniendo como telón de 
fondo en todo el recorrido del texto, “El Manifiesto Cyborg” de Donna Haraway, “en el 
final del siglo XX somos todos quimeras, híbridos – teóricos y fabricados – de máquina y 
organismo, somos en suma, cyborgs. El cyborg es nuestra ontología”. De igual forma, los 
desarrollos teórico-conceptuales del sociólogo francés Michel Maffesoli, especialmente la 
obra que fue editada en el año 2007 “En el crisol de las apariencias: para una ética de la 
estética”. Otro aporte importante es la reflexión filosófica que hace Félix Duque frente a 
un interrogante por la tecnología y su incidencia en la humanidad corporizada, desde su 
análisis Duque permite estructurar una conceptualización en torno a lo que significa en la 
experiencia estética, la construcción de nuevos valores que se adapten a otras formas de 
relación en ese universo cyborg, lo que implica una nueva ética.  En la misma lógica de 
cuestionamientos y disertaciones, la filósofa italiana Rosi Braidotti3, desde una línea del 
nomadismo deleuziano -sujeto4 encarnado5-, sustenta la paradoja que descansa al mismo 
                                            
3 Braidotti. Rosi. (2005) Metamorfosis. Hacia una teoría materialista del devenir. Madrid- España.  Akal.  
4 El sujeto pensado en la perspectiva  deleuziana del devenir  se constituye a partir del análisis de Braidotti 
(2005; 38) como ―un proceso hecho de desplazamientos y de negociaciones constantes entre diferentes niveles 
e poder y deseo, es decir, entre elecciones voluntarias e impulsos inconscientes. (…) todo proceso de devenir 
sujeto se sostiene sobre la voluntad de saber, el deseo de decir, el deseo de hablar: un deseo fundacional, 
primario, vital, necesario y, por lo tanto, original de devenir‖.  (2005;38)         
5 Se concibe en términos de Braidotti R. (38)  como una forma de materialidad corporal que no puede 
reducirse a una categorial natural o biológica.  
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tiempo, en el declive histórico de las distinciones basadas en la división entre la mente y el 
cuerpo, y la proliferación de los discursos que le (pre)(pro)ceden.    
 
En la lógica de dar respuesta a la relación entre el sujeto -cuerpo encarnado- y su 
proyección maquínica, subyacen en la dimensión de una mirada estética, cartografías 
que permiten evidenciar a partir de los recorridos iniciales de éste trabajo algunas figuras. 
De un lado, el cyborg que evoca el ‗Terminator‟ de James Cameron6 y David Cronenberg 
con ‗Videodrome‘ entre otras, ambos, directores y productores a partir del cine, logran 
diluir a través de los imaginarios las fronteras entre lo mecánico y lo orgánico con 
tendencias opuestas. La figura del hombre (post)humano, una forma de masculinidades 
alternativas. Cameron proyecta un cuerpo masculino hiperreal: formato Schwarzenegger, 
mientras Cronenberg pone en imagen una serie de masculinidades ‗fálicas‘ en 
direcciones distintas: el asesino en serie psicópata, con toda su representatividad y un  
hombre feminizado-transexual.    
 
De otro lado, la figura de un cyborg que no sólo representa la desaparición del 
límite entre el individuo humano y la máquina, sino también, pensando a Donna 
Haraway7 , la metáfora de la mutabilidad cultural de un sujeto encarnado femenino 
supeditado a las predecibles fantasías de un sujeto encarnado masculino; una paradoja 
que se inscribe en la presencia de un macho-ambiguo en tanto se debate entre la 
resistencia a la imagen del macho-machista y una idea no muy clara de lo que implica 
ser hombre o ser mujer. Figuras que siendo relevantes en el avance de la pregunta inicial 
de este trabajo, derivan el interés personal de una búsqueda que indaga por la 
(des)territorialización8 del cuerpo encarnado en su materialidad humanizada. Un transitar 
en la confluencia de disertaciones de lo que constituyen las rupturas y las disidencias en 
las corporeidades de un sujeto cuerpo masculino-femenino en el universo (post)moderno.  
 
En el desarrollo de éste trabajo de grado se fragua otra dimensión en ese desertar 
desde las derivas, no es de ese cuerpo-maquínico del que logro dar respuesta a una 
reflexión por las paradojas del cuerpo, sino de las disidencias en las inscripciones de un 
cuerpo (tras)vestido: para indagar por las narrativas 9  de una estética de la (trans)-
(inter)corporeidad. Ahora bien, ¿por qué la deriva? porque en la búsqueda de dar 
sentido a los diferentes modos de pensar y (re)presentar el cuerpo, surge desde la 
experiencia estética, el encuentro con una pregunta que inscribe desde mi 
corporalidad10, las contradicciones que sustentan en la encarnación de un sujeto-cuerpo 
masculinizando, o de un sujeto cuerpo feminizando otros deseos, otras sexualidades, otros 
                                            
6 Braidotti manifiesta que lejos de suprimir o reemplazar al cuerpo, las nuevas tecnologías refuerzan la 
estructura corpórea tanto de los humanos como de las máquinas. Schwarzenegger.  El ―Terminator‖ de Cameron   
7  Haraway. Donna. El manifiesto Cyborg. 
8 En el lenguaje deleuziano (des)territorializar el cuerpo implica dar cuenta de aquello que nos extraña 
de lo familiar, de lo íntimo, de lo conocido.  
9 El concepto pensado en función  de una lectura de esos procesos colectivos permeados por la 
presencia de mitos, ficciones e imaginarios que se tejen alrededor  de una (trans) -  (inter)sexualidad 
10 Lugar masculino de enunciación desde el cual parto en la dimensión de un  sujeto cuerpo- hombre.   
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erotismos, otras voluptuosidades. En este punto, subyace la pregunta de fondo que 
provee de (sin)sentido esta disertación.   
 
¿Qué es? ¡Y aquí comienzan las narrativas! pensando en P. Rocoeur11,   La deriva 
de este trabajo monográfico, pensando en esos cuerpos (post)humanizados, se 
transforma en una experiencia particular de los sentidos en un encuentro con el sujeto-
cuerpo femenino-masculino: ‗Sebastián‘ 12  y de igual forma en un contexto similar, la 
experiencia de ‗Andrés‘13 y su transformación a Andrea. Hablar de la experiencia estética 
del devenir cuerpo-sujeto-encarnado ‗Sebastián‟ y la experiencia estética del devenir 
cuerpo-sujeto-encarnado Andrés-Andrea es el fundamento de este trabajo de grado 
sobre el cual deseo plasmar una reflexión sobre la estructura corporal de la(s) 
subjetividad(es)(re)constituidas en las disidencias de un cuerpo (tras)vestido. A través de 
estas experiencias, logré advertir que es el cuerpo-máquina lo que me interroga, pero en 
la ficción de la corporalidad maquinica de un cuerpo (in)determinado, transformación 
virtual de un simulacro, de un sujeto-cuerpo-encarnado lo que instaura un interrogante 
por el devenir-cuerpo rizomático. Un cuerpo-sujeto-encarnado mujer, un cuerpo-sujeto-
encarnado hombre. No es sujeto-mujer, no es sujeto-hombre es una multiplicidad. Quizá lo 
innombrable, retomando a Deleuze:  
 
(…) es la afirmación de que, en todas las cosas, hay un sentido determinable; 
pero la paradoja es la afirmación de los dos sentidos a la vez (1989; 25)  
 
En la paradoja de éste puro devenir, diría Deleuze, el lenguaje es quien fija los 
límites, pero es también el que sobrepasa los límites y los restituye en la equivalencia 
infinita de un devenir ilimitado. El sujeto-cuerpo femenino-masculino, interroga en otras 
corporalidades las subjetividades contemporáneas, a través de las singularidades, como 
diría el antropólogo Fernando Serrano14 (2002) haciendo alusión a las narrativas; 
 
 (…) actos del lenguaje que en su misma ejecución instauran espacios y tiempos, 
ejes sobre los cuales se forman las memorias que nos permiten ir configurando 
nuestras singularidades (…) es la posibilidad de ser inscritos en el tiempo 
mediante los actos de narración que nos constituimos como sujetos (2002; 99) 
 
Un sujeto nómada -pensando en Deleuze- retomando a Serrano (2002; 104), en 
constante movimiento, descentrado, que escapa a las identidades fijas. ―Espejo‖, como lo 
expresa Corinne Enaudeau 15  (1999; 60), aquella superficie donde se concentra la 
paradoja de la presencia-ausencia, ese poder que tiene la conciencia encarnada o el 
                                            
11  RICOEUR. P. (1985) Tiempo y narración III. El tiempo narrado. España Siglo XXI.  
12 ‗Sebastián‘ este personaje hace parte del grupo ―Entre-transitos‖ un grupos trans-inter género  adscrito 
al colectivo ―Hombres y Masculinidades‖ de Bogotá. Este hace parte, entre otros, de  la Red de Masculinidades 
de Colombia.   
13 ‗Andrés‘ hoy una ‗Andrea‘ en construcción, es el recorrido de un camino que inicia quizás hace 
muchos años en la angustia de un cuerpo.  
14 Serrano A., José Fernando. ¿Qué es lo otro de los otros cuerpos, otras sexualidades? Desde el Jardín de 
Freud. Revista de Psicoanálisis (Bogotá) Universidad Nacional de Colombia, 2001. No. 002, Dic. 2002 Page(s) 96-
109 
15 ENAUDEAU. Corinne. (1999). La paradoja de la representación. Bueno Aires. Paidós.   
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cuerpo-sujeto de ser lo que no es y de no ser lo que es en la materialidad de ese cuerpo 
sujeto. ¡He aquí el punto de partida y llegada de esta reflexión!  
 
En la perspectiva de P. Ricoeur (1985)16 y en el contexto de esta experiencia, el 
concepto de identidad narrativa permite hacer una lectura tanto de la comunidad como 
del individuo. Individuo y comunidad se constituyen en su identidad, dirá Ricoeur, al recibir 
tales relatos que se convierten, tanto para uno como para la otra, en su historia efectiva.  
La historia narrada dice el quién de la acción. La propia identidad del quién no es más 
que una identidad narrativa. En efecto, manifiesta el filósofo francés, sin la ayuda de la 
narración, el problema de la identidad personal estaría condenado a una antinomia sin 
solución; 
 
(…) o se presenta un sujeto idéntico  a sí mismo en la diversidad de sus estados, o 
se sostiene, siguiendo a Hume y a Nietzsche, que este sujeto idéntico no es más 
que una ilusión sustancialista, cuya eliminación no muestra más que una 
diversidad de cogniciones, emociones y voliciones. El  dilema  desaparece si la 
identidad, entendida en el sentido de un mismo (ídem), se sustituye por la 
identidad entendida en el sentido de un sí-mismo (ipse), la diferencia entre 
ambos es la identidad narrativa. (1985; 998)   
 
El punto importante del análisis de Ricoeur está sustentado para pensar la 
metáfora cyborg en la experiencia ‗trans‘, en la  ipseidad. El sí-mismo puede decirse 
refigurado por la aplicación reflexiva de las configuraciones narrativas. A diferencia de la 
identidad abstracta de lo mismo, la identidad narrativa, constitutiva de la ipseidad, puede 
incluir el cambio, la mutabilidad, en la cohesión de una vida.  El sujeto aparece 
constituido a la vez, como lector y escritor de su propia vida.    
 
(Des)cifrar entonces esas (las) corporeidades para inferir en ellas las paradojas17 de 
otros lenguajes, es apenas un intento de construir una pregunta por el devenir cuerpo, es 
quizás una expectativa, es quizás un interrogante por lo que devela ese cuerpo. Saberes, 
expresiones, concepciones, proyecciones, afecciones, voluptuosidades: múltiples 
lenguajes, múltiples definiciones, múltiples significados, pero el cuerpo subyace al 
(sin)sentido de su propia (in)certidumbre. 
 
Hablar de las corporeidades desde la experiencia estética, implica una reflexión: 
en primera instancia “el cuerpo”,  ahora la pregunta surge ¿de qué cuerpo he de hablar?  
Del devenir cuerpo y sus paradojas, corporeidades que se (re)inventan, corporeidades 
que se (re)significan, corporeidades que se transforman e interrogan su devenir 
generizado. En palabras de R. Braidotti (2005), otras formas encarnadas e inscritas en el 
sujeto de materialismo corporeizado. Nuevos simbolismos constituyen ese interrogante- 
cuerpo en la materialidad de una experiencia estética que confluye a nuevas formas de 
                                            
16  RICOEUR. P. (1985) Tiempo y narración III. El tiempo narrado. España Siglo XXI.  
17  En el Diccionario de Filosofía abreviado, José Ferrater Mora, Edhasa, 1990. Etimológicamente 
―paradoja‖ significa ―contrario a la opinión‖, esto es, ―contrario a la opinión recibida y común‖. Cicerón decía 
que lo que los griegos llaman paradoja ―lo llamamos nosotros cosas que maravillan‖. 
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(re)interpretar en la carnalidad, y en la materialidad de un cuerpo, la humanidad. ¿Quizás 
una  (trans)generidad? ¿Quizás una (trans)sexualidad? Otras corporalidades interrogan el 
surgimiento de un (otros) cuerpo(s) y por ende el devenir de otras formas de proyectar el 
deseo. La cultura viene (de)construyendo la imagen del cuerpo y el pensamiento, este 
cuerpo –quizás- ya no busca semejarse a Dios y va trascendiendo esa dicotomía 
naturaleza/cultura. El cuerpo contemporáneo es un cuerpo interrogado que ya no tiene 
referente divino ni material. Es un cuerpo deleuziano que se (des)territorializa-
(re)territorializa 
 
Esas utopías que han trascendido tiempos y momentos desde la diferentes 
epistemes –pensando en Foucault-, subyacen en este tiempo desde una forma 
naturalizada de (re)plantear las (in)mortalidades; los cuerpos aparecen y los 
antagonismos hacen un debate a la (in)finitud. Multiplicidad de cuerpos que actúan y 
padecen, cuerpos que a través de incorporales se integran desde la magia, lo religioso, la 
aventura, los deseos y las pasiones, las relaciones, los hombres y las mujeres, las 
(trans)sexualidades –quizá interrogando a Baudrillard-, e (inter)corporeidades, los 
fundamentalismos, el mundo de los vivos y el mundo de los muertos, la (bio)política y el 
(bio)poder, las iconografías, los tabúes y los (pre)juicios. En esas narrativas de la 
corporeidad, lo oculto se vuelve manifiesto constantemente, los cuerpos que se 
virtualizan, cibercuerpos; relaciones corpóreas que se encadenan a otras relaciones 
produciendo una multiplicidad de efectos. Aspectos que en última instancia reformulan 
los planteamientos teóricos sobre las identidades y las múltiples formas corporales en la  
emergencia de las diferencias y las alteridades, en la radicalidad, en la aparición del(o) 
otro o la mezcla (des)ordenada de máquinas, seres y naturalezas.  
 
El interrogante subyace frente a ¿cómo se integra el cuerpo en esa condición de 
(in)determinación? A decir de Gilles Deleuze 18 , el cuerpo deviene portador de una 
poética de la vida que sobrepasa al individuo humano, hacernos dignos de la herida, 
dignos del acontecimiento que nos tocó vivir, porque ese acontecimiento que nos 
conduce al caos no sólo es portador de desgracia sino también portador de sentido,  
 
―(…) que en todo acontecimiento haya mi desgracia pero también un esplendor 
y un brillo: el sentido es el esplendor del acontecimiento que seca la desgracia 
(1989; 175) 
 
Es el cuerpo sin lugar a dudas desde donde se ejercen todo los poderes, siguiendo 
a Foucault y por esto mismo, el lugar privilegiado a través del cual se puede llegar a 
precipitar una transgresión de los valores de la cultura. Surgen cuestionamientos frente a 
esas sensaciones que atraviesan esos cuerpos (tras)vestidos en las narrativas estéticas de 
las (trans)(inter)corporalidad(es) y que involucran las moralidades y las sexualidades para 
(re)definir otras formas de significar los deseos y (re)significar el goce, pero también, otras 
formas de instaurar dispositivos corporales. Ámbitos que permiten establecer textos y 
(con)textos que permiten leer esos otros cuerpo(s), e interrogar esos otros deseos, pero 
                                            
18 DELEUZE, Gilles, (1989)  Lógica del Sentido. Paris, Minuit, pg. 175ss 
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también indagar allá en la materialidad del mismo, por esos horizontes de la 
voluptuosidad.    
 
Esas disidencias del cuerpo, subyacen entre lo mítico y la ciencia, a decir de 
Michel Serres, entre un ir y venir del muthos al logos como un efecto19. Técnica y saberes se 
entremezclan como una forma de integrar otras maneras de responder por esas 
paradojas de la corporalidad. Esas paradojas lo que nos permiten leer a través del esos  
cuerpos (tras)vestidos, es quizás la (in)certidumbre interrogada de una materialidad 
(des)codificada, (in)descifrada e (in)determinada en un todo y un nada, un ir y venir, un 
vacío, una vacuidad que nos hace (re)crear otros signos, otros sentidos, otras 
sensibilidades. En la experiencia estética ―trans 20 ‖ se inscriben otros lenguajes en la 
contingencia de otros deseos. Una paradoja, retomando a Serres para pensar el 
concepto de hominización, que según el filósofo; 
 
(…) consiste en esa secuencia contingente de nuevas desviaciones, de 
equilibrios y desequilibrios, y de hábitats nuevos: una síntesis, la hominiscencia, 
golpe súbito que nos instituye en causa de nosotros mismos. (2003; 7) 
 
Se dirá paradoja, ambigüedad, ambivalencia. De un lado, la necesidad de 
romper con aquello que  se inscribe en las memorias de un imaginario que traza el mundo 
de las certezas, de otro lado, la melancolía que deviene incertidumbre en la contingencia 
de una sexualidad (trans)corporizada. 
 
Éste texto logra deambular sobre la configuración de un interrogante por esos 
cuerpos (post)humanizados en ese marco de (in)certidumbre que sustentan las paradojas. 
No es un texto acabado es apenas el principio de un (con)texto que puede narrar esas 
primeras inquietudes, que desde Spinoza, requieren relatar sobre lo que puede un cuerpo. 
El texto, en un primer apartado, ofrece un recorrido quizás (in)acabado a través de 
algunos abordajes y acercamientos como aproximación a los itinerarios de un cuerpo 
(post)humano. Acto seguido en un trayecto posterior, el texto ofrece algunas 
indagaciones que llevan a configurar en la dimensión del (os) cuerpo(s) una experiencia 
estética que indaga por la ‗metáfora cyborg‘. En un tercer aparte se interroga ¿el  
devenir cuerpos (post)humanos¿ a partir de la abstracción reflexiva de Donna Haraway 
sobre la metáfora cyborg en la configuración de un cuerpo ‗trasn‘. Ninguna pregunta de 
investigación es inocente, en la consolidación de este texto como desarrollo potencial de 
una pregunta por lo estético, se puede dar cuenta de un interrogante por el (los) 
cuerpo(s). Cuerpo(s) que en el orden de la (des)territorialización adquieren otro(s) 
lenguaje(s), otro(s) saber(es), otra(s) sensación(es), otras emociones, la experiencia 
estética de aquello que siendo (in)explicable deviene (sin)sentido.      
 
                                            
19 SERRES.  Michel, 2003. Hominiscencia. Traducción del francés: Jorge Márquez Valderrama. Medellín.  
20 El término ―trans‖ engloba los movimientos promovidos por personas transexuales, transgénero e 
intersexuales.  
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1. De lo teórico, abordajes y acercamientos: 






El sujeto que conoce se dilata y se extiende por el cuerpo entero, el antiguo 
sujeto se condensaba en una abstracción simple, en cualquier parte, borrada, 
desconocida, en un lugar transparente, dejando todo el resto del cuerpo en la 
sombra; ahora el cuerpo que conoce se vuelve espíritu hipercomplejo, deja el 
antiguo saber, olvidado, en su simplicidad brutal y lo considera por sabido, parte 
hacia esta conquista total y nueva (…) el sujeto que conoce ocupa finalmente su 
casa. 
 
Michel Serres, Los Cinco Sentidos 
 
Construir un itinerario que logre dilucidar un contexto 
conceptual sobre el cual asir una exploración estética sobre la 
(post)humanidad, implica en el desarrollo mismo de su 
elaboración, retomar las disertaciones que desde la filosofía, la 
antropología, la sociología, entre otras, permiten -quizás no con 
mucha claridad- escudriñar allá donde el contenido de los 
conceptos adquieren una dimensión rizomática del (sin)sentido. 
Es una especie de cartografía pensando en Deleuze, que 
posibilite descifrar algunas líneas de esas trayectorias de un 
cuerpo que deviene (post)humanizado.  
 
Se trata de dilucidar desde una perspectiva conceptual, 
aquello que interroga los discursos que sobre el cuerpo inscribe la 
modernidad, pues esto implica tratar de clarificar como punto 
de partida el lugar desde el cual se habla para acceder a 
aquello, que desde lo (in)cierto, se aproxima al cuerpo en la 
(post)modernidad. Se pretende en esa mirada, sustentar en la 
contingencia de un cuerpo (post)humanizado, -en dialogo con 
Michel Maffesoli 21  (2007)-, reducir esas dicotomías que la 
modernidad estableció entre la razón y lo imaginario, o entre la 
razón y lo sensible, pensando en esa corporeidad que subyace a 
una experiencia estética en la cual la ética se expresa como el 
fin último del estar-juntos.  
 
 
                                            
21  MAFFESOLI, Michel. (2007) En el crisol de las apariencias: para una ética de la estética. México. Siglo 
XXI 
 
Ilustración 9 - Tatuajes - Andrea Saltzman –  
El cuerpo diseñado - 2004 
 
 
Ilustración 10 - Tatuajes - Andrea Saltzman - El 
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M. Buxó Rey22 (2010) dirá que se requieren 
nuevos espacios estéticos donde desarrollar la 
sensibilidad tecnocultural y hacer transitar las 
razones respecto a otras formas de ver y actuar 
sobre organismos y materiales. Se trata de indagar 
en la transición de una sociedad humana a una 
sociedad (post)humana, así como en los procesos 
que están convirtiendo al individuo humano en un 
ser articulado a la tecnología. La idea es develar 
esa relación cuerpo-maquina a través de la figura 
del cyborg, para entender desde la ficción, la 
metáfora o la realidad cómo se inscriben esas 
corporeidades (post)humanizadas.  
 
1.1. Del  cuerpo 
 
Aproximarse a estos trayectos de la 
corporeidad requiere a partir de Leroi-Gourhan 23 
(1971), pensar el cuerpo en la dimensión de la 
memoria transmisible, esto es, dimensionar el 
carácter individual, pero también colectivo de un 
aprendizaje que deviene cultura (1971:223). Sobre 
ésta perspectiva, la corporeidad humana que 
desde el transmitir, constituye un despliegue 
estésico, se convierte en el fundamento para 
interrogar ese devenir cuerpo en la cultura, esto es, 
el despliegue de la inscripción en el cuerpo desde 
la exteriorización; el momento en que el individuo se 
pone fuera de sí 24 . Deleuze para hacer una 
introducción al cuerpo sin órganos, nos muestra que 
el cuerpo tiene tres estratos, a saber: El organismo, 
la significación, y la subjetivación. El cuerpo como 
organismo en tanto está inmerso en la memoria 
somática, germinal y transmisible, se constituye en el 
punto de partida y de llegada de ese devenir 
cultura, en él está inscrita la memoria. F. Serrano25 
                                            
22 BUXO, R. (2010) Pró/tesis del cuerpo: claves estéticas para una antropología androide y biónica. En 
Antropología horizontes estéticos /Carmelo Lisón Editor, Barcelona. Anthropos. 
23 LEROI-GOURHAN. André. (1970) El Gesto y la Palabra. Biblioteca Universidad Central de Venezuela.  
24 Ese lugar de la exteriorización del yo se evidencia en la inscripción corporal del tatuaje, el body art, el 
piercing, las distintas intervenciones en el cuerpo de cirugías estéticas.  el travestismo y las diferentes expresiones 
de la transexualidad.  
25 SERRANO A. José Fernando. (2001) ¿Qué es lo otro de los otros cuerpos, otras sexualidades? Desde el 
Jardín de Freud. Revista de Psicoanálisis (Bogotá) Universidad Nacional de Colombia, 2001. No. 002, Dic. 2002 
Pág.(s) 96-109 
 
Ilustración 11 - Tahití – Tatoos 
 Gian Paolo Barbieri  - Taschen 1989  
 
Ilustración 12 - Tahití – Tattoos 
 Gian Paolo Barbieri – Taschen 1989  
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dice que la memoria aparece en la pregunta que hacemos al cuestionar aquello que 
sucede cuando colocamos el cuerpo y las sexualidades en el lugar de ―lo otro‖  
 
(…) una primera tensión resulta de la pregunta por la memoria y nos propone de 
inmediato la necesidad de ubicarnos en las formas  en que damos sentido 
espacial y temporal a nuestra experiencia como sujetos culturales -cambios, 
permanencias, herencias– y todo aquello que nos permite ver que tan 
permanentes o cambiantes son nuestras pasiones.  (2001; 98) 
 
El cuerpo adquiere múltiples posibilidades de ser y manifestarse, imitarse, 
semejarse, se encuentra en constante construcción y cambio, se libera de presiones y 
limitaciones religiosas y se recrea en la posibilidad de una autonomía estética, 
transformándose en un instrumento discursivo. El cuerpo es sujeto de la estética, sus gestos, 
sus posturas, constituyen un dominio estético que le es ajeno al organismo: el cuerpo 
significa. 
 
Desde la perspectiva deleuziana la significación es el cuerpo como valor, como 
gesto, como fenómeno cultural. El cuerpo expresa significados: es un significado 
permanente. El modo en que nos relacionamos con nuestro cuerpo, los gestos y posturas y 
nuestro modo de vestir se inscriben una serie de narraciones culturales: lenguaje. Serrano 
hace alusión a esos actos de narración que nos constituyen como sujetos; 
 
 (…) narrar, contar, enunciar, y nombrar son todos los actos del lenguaje 
que en su misma ejecución instauran espacios y tiempos, ejes sobre los 
cuales se forman las memorias que nos permiten ir configurando nuestras 
singularidades. (2001; 99) 
 
Por su parte, el tercer estrato es la subjetivación: dirá Deleuze, cada cual es un 
sujeto que se experimenta corporalmente de cierta manera, nuestro cuerpo es nuestra 
historia y nuestro modo de ser sujetos, de lograr una identidad.  
 
Entender entonces las identidades como un efecto memoria, lleva a considerar la 
pertinencia del cuerpo como trama –argumento–-, como instrumento y como cultura, es 
decir, la pregunta por el (un) cuerpo humanizado. La socialidad en la cual se inscriben las 
prácticas discursivas son el punto de referencia que desde la legitimación permite 
articular esa red de relaciones en la cuales se construyen las identidades individuales y 
colectivas. El cuerpo es legitimado en tanto se inscribe en un orden –institucionalizado-, las 
relaciones sociales están al mismo tiempo representadas y reproducidas por medio de 
éste y no solamente inscritas en él. Valdría la pena entonces, incursionar en esos límites 
que interrogan en la producción de sentido, nuevos discursos y nuevas formas de 
legitimación o (des)legitimación de las prácticas corporales26;  Dirá Leroi-Gourhan; 
                                            
26 Es posible pensar en ese ámbito de la legitimación-deslegitimación de las prácticas corporales por el 
(des)orden en el que las nuevas sensibilidades originan otras formas de experiencia corporal, otras imágenes-
cuerpo para interrogar esos itinerarios ―trans‖. ¿Será entonces qué se estructura una estetización de los cuerpos 
en la cual la cultura de la imagen instaura una lógica-cuerpo en un re-construir-cuerpo, razón-sinrazón: cuerpo 
sentido-cuerpo sinsentido, una forma existencial de construir una dialéctica de la antropología del cuerpo? 
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Ilustración 13 - Tahití - Tattoos - Gian Paolo Barbieri - 
Taschen 1989 
  
El juego de las manifestaciones elementales es el 
mismo y su papel sigue siendo el de normalizar, en 
el seno de la etnia, las relaciones entre individuos 
de sexo y de potencialidad material o moral 
diferentes. Los movimientos y mímicas que 
expresan los sentimientos simples de satisfacción o 
de descontento, de dominación o de sumisión, 
pertenecen, con la variedad más grande que 
implica la organización del hombre, a un código 
compartido por él con una parte del mundo 
animal. Más, como es humanamente normal, este 
código es subyacente de una superestructura 
simbólica muy densa. Se exterioriza como el útil en 
un sistema de referencias no específicas sino 
étnicas, y se expresa mediante el adorno, las 
actitudes, el lenguaje y el decoro social. (1971; 
339) 
 
Existe toda una relación con el entorno que 
prescribe indudablemente unos comportamientos 
unas actitudes en el orden institucional como se viene 
describiendo. Dentro de la continuidad o 
discontinuidad de ese proceso, se conectan otras 
imágenes, que si bien, forman parte de la 
cotidianidad, están en el (des)orden de otra 
configuración desde el cuerpo y hacia otros 
mecanismos de interacción. Oscilan en el contexto 
de lo cotidiano una proyección de imaginarios que 
contraponen diferentes actitudes frente a un ideal-
cuerpo, para conjeturar sobre la condición y su 
relación con el medio desde estas instancias: 
territorios y (des)territorilialidades. Lo expresa Leroi-
Gourhan; 
 
Las formas cotidianas están sometidas a un modelamiento lento e inconsciente, 
como si los objetos y los gestos corrientes se moldearan progresivamente, en el 
curso de su uso, al capricho de la disposición de una colectividad cuyos 
miembros se conforman los unos con los otros. (...) Las innovaciones que hacen 
que ningún grupo humano se repita dos veces, que cada etnia sea diferente de 
cualquiera otra y diferente de ella misma en dos momentos de su existencia, es 
muy compleja, pues si la innovación individual desempeña un papel primordial, 
lo desempeña solamente por la influencia directa de las generaciones 
precedentes y de las contemporáneas. Además, el grado de conciencia varía 
con el nivel de las innovaciones, en las mismas condiciones que para las 
cadenas operatorias técnicas. (...) Las formas excepcionales, por el contrario, 
alardean, en el sentido particular del grupo, unas verdaderas mutaciones 
cuando la invención individual no es canalizada por una tradición rígida. (1971; 
273 - 4) 
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Entonces se podría decir, que el cuerpo es el 
primer espacio donde se inscribe la diferencia, 
punto de partida y de llegada de la simbolización, 
aquel espacio donde la cultura trama sus signos, y 
éstos, a su vez, la traman a ella desde la marca que 
fija el dato biológico. Así, desde el (nuestro) 
nacimiento, se diseñan prácticas, discursividades e 
imaginarios donde la naturaleza sirve de soporte a 
las construcciones sociales. De este modo, el sujeto 
se configura a partir de la codificación de su 
estatuto como ser sexuado. A partir de este 
momento se adoptan desde la percepción unas 
figuras, y unas representaciones que constituyen y 
definen una memoria, delimitando los lineamientos 
de una multiplicidad de identidades que se forjan 
en un ámbito social a partir de unas imágenes 
culturales. Sandra Turbay27 (1991), ha señalado; 
 
El cuerpo constituye, nuestra exterioridad, 
nuestra apariencia pero al mismo tiempo da 
cuenta de aquello que nos es más íntimo, más 
especial. Decimos incluso que tenemos un 
cuerpo y no que somos un cuerpo, sin embargo, 
ese cuerpo es el que nos permite ser alguien 
para los otros y para nosotros mismos. (1991; 5) 
 
 Ubicar el cuerpo como un centro de 
referencia, identificando su huella, su marca, esa 
presencia corporizada, reflejos, figura y fisuras, 
proyección de sí, indagación por el/lo(otro) de mi 
corporeidad: Interacciones, vibraciones y sentidos. 
La sociedad y la cultura, la normatividad con 
respecto al cuerpo en el ámbito de cada cultura; la 
pregunta por la moral religiosa que determina lo 
accesible, entre lo sagrado y lo profano en términos 
de la compensación desde lo bueno y lo malo, lo 
sublime y vergonzoso, lo puro y lo impuro; lo ético. 
Presencias y permanencia de una corporeidad que 
más allá de lo sublime deviene humanidad en el 
orden de lo simbólico. Pérez28 dice; 
                                            
27 TURBAY. C. Sandra M. El cuerpo humano como objeto de reflexión etnológica. En Revista de Trabajo 
Social. Vol. 20. N° 20 de  Enero-diciembre de 2004. Facultad de Ciencias Sociales y Humanas. Universidad de 
Antioquia. 
28 PEREZ. C. Sergio. (1991) El individuo, su cuerpo y la comunidad. En Identidad. Revista Alteridades. 
Universidad Autónoma Metropolitana. México. Año I. # 2. 
 
Ilustración 14 - Natitungú - África Occ. 1953  
- Héctor Acébes - Revista Número 26 
 
Ilustración 15 - Natitungú - África Occ. 1953 - Héctor 
Acébes - Revista Número 26 
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Ilustración 16 - Cuerpo como espacio flexible - Andrea 
Saltzman - El cuerpo diseñado - 2004 
 
 
No hay cuerpo sino dentro de una experiencia, es 
decir, en el horizonte de la relación de sí a sí, en la 
que una sociedad constituye los objetos de 
interrogación y de saber, y de la relación de sí a sí 
en la que el sujeto se constituye como pudiendo y 
debiendo ser pensado. No hay experiencia del 
cuerpo como no esté mediada - es decir, 
constituida y orientada- por una serie de prácticas 
eficaces y de categorías discursivas y simbólicas, 
como determinantes esenciales. (1991; 13), 
 
El cuerpo entonces desde esa lectura, no se 
presenta como un simple dato elemental al cual 
vendrían adherirse una serie de modalidades 
explicables por la cultura, la religión, la ética u otras; el 
individuo construye a partir de la experiencia, la 
relación que establece como sujeto con su propio 
cuerpo. Se trata de una situación, en la lectura de 
Pérez muy particular, porque en este caso el objeto al 
que se refiere la experiencia forma una unidad con el 
sujeto que lo reflexiona. Es el sujeto pensando un objeto 
que resulta ser él, estableciendo un diálogo consigo 
mismo y con la sociedad. 
 
 (...) por eso habremos de sostener que en el cuerpo 
se perfilan los límites de la aceptable y lo 
inadmisible, de la conformidad y la desviación, lo 
que en definitiva plantea, en torno a la cuestión 
básica de la identidad de cada uno, la inscripción 
en el cuerpo del horizonte de preguntas definitorias 
de aquello que da significación a nuestras 
respuestas morales. (1991; 13) 
 
En esa perspectiva Roland Barthes 29  (1985), 
manifiesta que el cuerpo humano no es un objeto 
eterno, inscrito desde siempre en la naturaleza, es un 
cuerpo que ha sido verdaderamente sujetado y 
moldeado por la historia, las sociedades, los regímenes, 
las ideologías, que por lo tanto, estamos absolutamente 
autorizados para interrogarnos sobre lo que es nuestro 
cuerpo, de nosotros, individuos humanos de hoy, 
particularmente socializados y sociales. 
                                            
29   BARTHES. Roland. (1985) El Cuerpo de nuevo. En: Revista Diálogos. México. V.21 Nº 3. 1895 
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Esa noción de cuerpo se inscribe 
en una noción de realidad desde 
distintos argumentos: textos y 
(con)textos; pues es posible pensar 
como dice Álvaro Restrepo30 (1996), que 
nos enseñaron, quizás sin decirlo y sin 
que fuera evidente que el cuerpo era 
apenas la sombra, el instrumento, el 
receptáculo de la vida material, algo 
secundario. Vale decir, sin embargo, 
que en los años recientes ha 
recuperado un espacio, como 
preocupación y un sentido, como la 
vida. Nos enseñaron que ‗tenemos‘ un 
cuerpo y no que ‗somos‘ un cuerpo.  
 
Entonces, ¿qué es el cuerpo?, 
desde el sociólogo Bryan S. Turner, en su 
obra El Cuerpo y la Sociedad31  (1989) 
sabemos que experimentamos nuestro 
cuerpo como límite y como medio que 
constriñe y restringe nuestros 
movimientos y deseos. Suscita esto una 
paradoja, este entorno, no obstante es 
el entorno sobre el cual se tiene una 
soberanía espontánea y total. Esta 
paradoja se puede expresar 
manifestando dos expresiones ‗yo tengo 
un cuerpo‟, pero también ‗soy un 
cuerpo‟. Esto es mi cuerpo, una 
presencia inmediata, más que un simple 
entorno extraño y objetivo. El 
fallecimiento de mi cuerpo es el mío y la 
terminación de mi presencia es 
(co)términal con la historia de mi cuerpo 
totalmente único y particular. 
 
 
Nuestra corporificación requiere constantes y continúas prácticas de trabajo 
corporal, por medio del cual mantengo y presento de forma constante a mi 
cuerpo en un marco social en donde mi prestigio, persona y estatus giran todos 
de manera fundamental alrededor de mi presencia corporificada en el espacio 
                                            
30  RESTREPO. Álvaro. (1996) Aforismos desde el Cuerpo. En: Revista Credencial. 
31 TURNER. Bryan S. (1989) El Cuerpo y la Sociedad. Exploraciones en Teoría Social. Fondo de Cultura 
Económica. México. 
 
Ilustración 17 - El cuerpo justo antes de la caída - El Pecado Original 1952 - 
Cornelis Cornelisz Van Haarlem - Ámsterdam 
 
Ilustración 18 - Adán y Eva expulsados del paraíso (detalle) 1425 - Florencia - 
Cuerpo realista - Historia del Cuerpo. Volumen I - 2006 
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social significativo. Mi presencia tanto física como metafórica, es fundamental, 
para mi presencia social y prestigio individual. (1989:13-14) 
 
 
1.2. Del cuerpo: contextos y trayectos  
 
En la tradición occidental, la relación entre los 
valores y la corporificación física, entre la 
espiritualidad y la corporificación, y entre la vida de 
cognición y la vida de la sensación han sido un 
motivo central de la teoría política y el desarrollo 
teológico, aspecto que lleva a una primera 
indagación por el cuerpo, teniendo esos ejes de 
referencia.  Este "cuerpo" del que hablamos ha 
emergido en un contexto especifico, en la 
experiencia social e histórica, y está atravesado por 
diferentes imaginarios. 
 
1.2.1. Del cuerpo: entre lo divino y lo 
humano  
 
Desde B. Turner (1989) con una perspectiva 
de la teoría social, se hace un recorrido por la 
corporalidad, para comprender cómo ésta, ha 
adquirido relevancia en el desarrollo de las ciencias 
sociales. Turner plantea, que el cuerpo humano 
proveyó un lenguaje metafórico a la teología 
cristiana, la cual concebía a la iglesia como el 
cuerpo de Cristo y consideraba a la comunidad 
religiosa como una fraternidad vinculada por la fe y 
la sangre, posteriormente estas metáforas somáticas 
se desarrollaron para conceptualizar a la política en 
la idea del cuerpo político, y a lo largo de este 
período las nociones médicas de salud y 
enfermedad suministraron el marco esencial para las 
teorías de la estabilidad individual y la armonía 
social. Jacques Gélis 32  (2005) corrobora el 
planteamiento de Turner al manifestar que por 
hallarse en el corazón mismo del misterio cristiano, el 
cuerpo es una referencia permanente para los 
                                            
32 GÉLIS. Jacques. (2005) El cuerpo la iglesia y lo sagrado. En: Historia del cuerpo. Volumen 1. Del 
Renacimiento a la Ilustración.  Alain Corbin, Jean-Jacques Courtine y Georges Vigarello (Directores). Grupo 
editorial Santillana S.A. (Madrid, España) y Taurus, S.A. (Bogotá, Colombia) 
 
Ilustración 19 - Lubin Baugin. 
Virgen de la Piedad - Siglo XVII - París –  
Iglesia de San Francisco Javier 
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hombres de la Edad Moderna.   
 
(…) cuerpo magnificado del Hijo hecho hombre, del encuentro del verbo con la 
carne. Cuerpo gloriosos del Cristo de la Resurrección, cuerpo lacerado del Cristo 
de la Pasión, cuya cruz omnipresente recuerda el sacrificio de la redención de 
los hombres (2005; 27)   
 
Félix Duque33 (2000) haciendo referencia a San Agustín y Santo Tomas manifiesta, 
que “el Hijo eligió ser Hombre”, hombre de carne y hueso, con todos sus aditamentos. Un 
cuerpo glorioso conservará todos los atributos de antes, aunque sin más función que la 
estética, a saber; para mostrar la perfección canoníca y matemática de las proporciones 
del cuerpo.  
 
Siguiendo a Turner, se constataba una ausencia de la teoría social del cuerpo, 
puesto que la tradición occidental cristiana había sido esa metáfora persistente de las 
relaciones sociales. Aun cuando el cristianismo se suele presentar como una tradición 
espiritual y metafísica, se hace interesante considerar la centralidad de estas metáforas 
corporales en el corazón de la teorización abstracta cristiana del alma. El cuerpo de 
Cristo, la sangre de la salvación, el agua del bautismo, el pan de la Comunión, el cuerpo 
mutilado del Salvador: estos han sido los símbolos constantes del pensamiento y la 
experiencia cristianos, que obran en el desarrollo del pensamiento colectivo hacía la 
concepción del cuerpo y relación con lo sagrado y lo profano, con la culpa y el 
remordimiento. El cuerpo visto como una representación figurativa entre lo divino y lo 
humano. Maffesoli34 (2007) manifiesta en esta perspectiva, que el cuerpo de Cristo, Dios y 
hombre a la vez, es de alguna manera el garante de semejante filiación, es el Verbo 
encarnado.   
 
Por su parte D. Le Breton35 (2002) construye una especie de genealogía del cuerpo, 
en el cual y sobre el cual considera que vivir consiste en reducir continuamente el mundo 
al cuerpo a través de lo simbólico que éste encarna, el antropólogo, manifiesta que la 
existencia del hombre es corporal y que nada es más misterioso para el individuo humano 
que el espesor de su propio cuerpo. Volviendo a Maffesoli (2007) éste cita a Ch. 
Guibnebert, quien plantea que el hombre es primero ―materia‖, es ―carne‖. Esto es, un 
enraizamiento simbólico que merece atención, no es más hombre, dirá Maffesoli, que en 
su relación intrínseca con un soporte material. En esa línea, pensando en Leroi-Gourhan, 
                                            
33 DUQUE. Félix. (2000) Filosofía para el fin de los tiempos. Tecnología y apocalipsis, Madrid. Akal Ediciones 
34  MAFFESOLI, Michel. (2007) En el crisol de las apariencias: para una ética de la estética. México. Siglo 
XXI.   
35  LE BRETON, David. (2002) Antropología del  cuerpo y modernidad. Nieva Visión, Argentina. El 
antropólogo plantea en el texto, las maneras como una cultura construye las nociones de cuerpo. El autor 
manifiesta que la corporeidad se cifra como una forma simbólica esencial de entender la realidad. Al interrogar 
el cuerpo en la modernidad, Le Breton plantea que el cuerpo es construido desde diversos contextos: durante la 
Edad Media y el Renacimiento, lo corporal se relaciona fuertemente con las festividades populares, y las culturas 
rurales, una noción de cuerpo que se identifica con la naturaleza. Surge otra forma de la corporalidad, 
pensando en Vesalio, con la reducción del cuerpo a la condición de un objeto de investigación, se diría a un 
opuesto de la mente pensando (Descartes) el cuerpo maquinico, o como una instancia construida y controlada 
por fuerzas panópticas  remitiéndonos a Foucault.  
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Le Breton considera que cada sociedad se 
esfuerza en un estilo propio, por proporcionar 
una respuesta singular a ese enigma primario 
en el que el individuo humano se arraiga;  
 
(…) el análisis social y cultural del que es 
objeto el cuerpo, las imágenes que 
hablan sobre su espesor oculto, los 
valores que lo distinguen, hablan 
también de la persona y de las 
variaciones que su definición  y sus 
modos de existencia tienen, en las 
diferentes estructuras sociales. (…) cada 
sociedad, esboza en el interior de su 
visión del mundo, un saber singular sobre 
el cuerpo, sus constituyentes, sus usos, sus 
correspondencias, etc. (2002; 9) 
 
Desde esa mirada, D. Le Breton 
considera que las concepciones del cuerpo 
son tributarias de las concepciones de la 
persona. En ese orden de ideas aduce Le 
Breton, el cuerpo, es una construcción 
simbólica, no una realidad en sí mismo, es el 
efecto de una de una construcción social y 
cultural. Sin embargo, el autor considera que 
en un primer momento para la antigüedad y 
para los primeros grupos humanos, el cuerpo 
hacía un todo con el cosmos, no pertenecía 
en forma exclusiva a la persona, era la 
persona un cuerpo construido con los 
elementos de la naturaleza, hacía parte del 
entorno; 
 
Para los ―Canacos‖ el cuerpo participa 
por completo de una naturaleza que, al 
mismo tiempo, lo asimila y lo cubre. El 
vínculo que existe entre el cuerpo y lo 
natural no es metafórico, sino una 
"identidad de sustancia", ese vínculo es 
solidario. (2002; 17) 
 
Ilustración 20 - Pintura Corporal - Gente di Kau  - 1977 
 
Ilustración 21 - Pintura Corporal - Gente di Kau - 1977 
 
Ilustración 22 - Tatuajes - Gente di Kau - 1977 
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Ilustración 23 - El Rapto de Ganimedes – 
 Peter Paul Rubens – 1637 - Barroco 
Lo que manifiesta le Breton al respecto es 
que el cuerpo, desde esa mirada no es una frontera 
y no limita la libertad, es un elemento imposible de 
separar de un conjunto simbólico, complementa el 
antropólogo; “el cuerpo sólo cobra sentido con la 
mirada cultura del hombre”. 
 
C. Pabón 36  (2001:37-79) retomando a 
Foucault, manifiesta que hasta finales del siglo XVI, 
la semejanza primó como modo de pensar y de 
sentir, jugando un papel constitutivo en el saber 
occidental. Esta semejanza es entendida como 
consonancia entre las cosas del mundo y entre 
éstas y el lenguaje que las enuncia, continuidad 
entre lo divino y lo humano, lo humano con lo 
natural, de manera que el mundo se ofrece como 
un círculo cerrado y aunque dinámico en el cual se 
lee la obra divina de la creación. Por esto la 
concepción del cuerpo es conjuntiva y relacional, 
es decir, lo cuerpos son poseídos por fuerzas divinas 
que son quienes determinan su acción.  
 
Para los griegos, dice Garavito 37  (1999), 
específicamente para Platón, todo ser que nace 
recibe una forma que existe anteriormente a su 
nacimiento como ser. Para Platón no hay un 
nacimiento aislado sino que se nace parecido a 
algo ya existente: una forma (pre)existente, esto es, 
nacer en realidad es co-nacer, comenzar a 
participar de la forma. La filosofía de Aristóteles 
desde el análisis de Gravaito, a partir de Foucault, 
se fundamenta también en la necesidad de que la 
naturaleza le hable al hombre y que éste, a su vez, 
encuentre en ella los elementos para dar contenido 
a su pensamiento. El Aristóteles no existe un divorcio 
entre pensamiento y naturaleza. División que se 
produce en Descartes durante el siglo XVII. Esa 
condición de la semejanza como continuidad de lo 
divino con lo humano y de lo humano con lo 
natural, que se refleja en el cuerpo.    
 
                                            
36   PABÓN. Consuelo. (2001) Construcciones de cuerpos, Bogotá: Instituto de Derechos Humanos 
Guillermo Cano, s/p. 
37  GARAVITO. Edgar. (1999) Escritos escogidos. Universidad Nacional de Colombia- sede  Medellín,  
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J.P. Vernant38 (1991), nos incorpora a ese contexto de la relación corporal con los 
dioses para articular una representación que en sus propias palabras y anteponiendo el 
discurso griego, interrogan y corroboran esa imagen de ver a un dios o a los dioses a partir 
de la percepción que tenemos del (nuestro) propio cuerpo, remitiéndose a Clemente de 
Alejandría: “Los hombres piensan que, como ellos, los dioses tienen un vestido, la palabra 
y el cuerpo”; personificamos y representamos el cuerpo de estos dioses a partir del 
reconocimiento de nuestro propio cuerpo, es decir, les asignamos una corporeidad que 
en el imaginario se traduce en nuestra visión del cuerpo.39 Integrar esta concepción 
simbólica de una representación corporal que va estructurada entre lo divino y lo 
humano, nos lleva a cuestionar cómo el código corporal permite pensar la relación del ser 
humano y del lugar bajo la doble figura de lo mismo y de lo otro, de lo próximo y lo lejano, 
del contacto y la separación, poniendo de relieve, la polaridad que se crea entre lo 
etéreo y lo terrenal, aquello que les asocia por un juego de similitudes y acercamientos y 
los que les disocia por efectos de contraste, oposición, incompatibilidad y exclusión 
recíproca; este contexto amparado en la realidad de nuestra naturaleza humana, esta 
realidad, mediada por dos órdenes, un orden fisiológico (corazón, pulmones, diafragmas, 
pecho, entrañas, soplos, gases, vapores, sudor, olores, fluidos líquidos, etc., y un orden que 
determina la inteligencia, la razón y el pensamiento para captar, percibir, reconocer, 
nombrar, comprender, sentir, desear, etc. Un proceso que configura una evolución 
articulada a ese proceso de concebir la realidad a partir del espacio-tiempo y de las 
representaciones e imaginarios que se tengan. 
 
Entender los signos que inscriben al cuerpo humano con el sello de la limitación, la 
deficiencia, la fragmentariedad, sólo pueden ser comprendidos en referencia a lo que 
supone la plenitud corporal, esto es, entender la dimensión entre lo que distingue un 
subcuerpo y un sobrecuerpo40, es decir, la paradoja entre el subcuerpo humano y sus 
limitaciones y el sobrecuerpo divino y la perfección, una exaltación de nuestra 
corporeidad a lo sublime, a lo divino; un proceso que implica y requiere del entendimiento 
de nuestras experiencias corporales y la plenitud de esa esencia sagrada, una alternativa 
hacia el desarrollo y proyección entre lo sagrado y profano de nuestro cuerpo, como 
esencia humana. Esta realidad se articula a partir de dos concepciones: la oposición 
tajante que se ha establecido en nuestra tradición occidental entre el alma y el cuerpo, lo 
espiritual y lo material. Después, el hecho de que el cuerpo, todo él, volcado sobre la 
materia es signo de un estudio que ha adquirido el estatuto de un objeto científico, 
definido en términos de anatomía y fisiología. En esto, Platón asume una posición y 
elabora una noción de alma -alma inmortal- que el ser humano debe aislar y purificar 
para separarla de un cuerpo cuyo papel se limita a ser, entonces, un receptáculo o una 
tumba. 
 
                                            
38  VERNANT. Jean Pierre y Otros. (1991) El Hombre Griego. Madrid. España.  Alianza. 
39  Vernant amplía esta visión demostrando cómo los etíopes dicen que sus dioses tienen la nariz chata y 
la piel negra; los tracios que tiene ojos azules y cabellos pelirrojos, y nuestra representación del Dios hebreo nos 
remite a un ser de barbas y cabellos largos y de blanca piel. 
40 Los términos ―subcuerpo y sobrecuerpo‖ son utilizados por el autor Vernant (1991), para remitirse a la 
visión que tienen los griegos en la relación corporal con los dioses, para distinguir lo divino y lo humano. 
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Conscientes de ese proceso de lo perecedero en el curso de la naturaleza y al 
ritmo de los días, estaciones y años; las especies vivientes en su particularidad en cuanto a 
las duraciones de vida propias de cada una, se someten a un proceso continuo de nacer, 
crecer y desaparecer como una realidad de todo lo que llega a brotar sobre la tierra. El 
autor plantea; 
 
El ser humano y su cuerpo llevan la marca de una carencia congénita; el sello 
de lo transitorio y lo pasajero. Por la misma razón que a las plantas y a las demás 
criaturas que viven sobre la tierra, les hace falta, para existir, pasar por fases 
sucesivas de crecimiento y decadencia (después de la infancia y de la 
juventud), el cuerpo madura y alcanza su plétora en la plenitud de la vida, 
después, llegada la vejez, se altera, debilita, afea y degrada antes de hundirse 
para siempre en la noche de la muerte. (1991:24) 
 
Aduce el filósofo e historiador, el concepto de lo ―efímero‖ para sustentar aquella 
realidad de los seres cuya vida se desarrolla cotidianamente día a día, en un marco 
estrecho, inestable y cambiante de un ―ahora‖ del que no se sabe nunca si tendrá una 
continuación, ni siquiera si persistirá. El cuerpo humano funciona por fases alternas de 
gasto y recuperación, no actúa según una línea continúa a nivel constante de intensidad, 
sino por ciclos ritmados por eclipses, paradas y oscurecimientos más o menos completos y 
duraderos. El sueño sigue a la vigilia como su necesaria contrapartida; todo esfuerzo 
implica cansancio y exige un tiempo de reposo; cuando el cuerpo, en alguna empresa, 
se pone manos a la obra, hace frente a la dureza del esfuerzo, tiene la necesidad de 
reparar un desgaste interno, una bajada de tono que el hambre pronto manifiesta y que 
encuentra en el hartazgo de la comida un remedio enteramente provisional. En este 
sentido, continua el autor, en la vida de los seres humanos, la muerte no prolifera 
solamente como el término que sin remisión limita el horizonte de su existencia. Todos los 
días, en todo momento, esta muerte está allí, agazapada en la vida misma como el rostro 
oculto de una condición de existencia donde se encuentran asociados, en una mezcla 
inseparable de polos opuestos, el ser y su privación; 
 
Punto de nacimiento sin muerte, de despertar sin dormición, de lucidez sin 
inconsciencia, de tensión sin relajamiento; el estallido de la belleza juvenil ofrece, 
en su envés, la fealdad de un cuerpo ajado; las acciones, los poderes, las fuerzas 
de las que el cuerpo es depositario e instrumento, sólo pueden desplegarse al 
precio de las caídas de energía, los fracasos, las impotencias que implica una 
debilidad congénita. Ya Thánatos, (muerte), toma la máscara de sus hermano 
gemelo Húpnos (sueño), ya revista el aspecto de algún otro de sus siniestros 
comparsas Pónos, Limós, Geras, que encarnan las desgracias humanas del 
cansancio, el hambre, la edad. Es la muerte en todo caso la que, en persona o 
por delegación se asienta instalada en la intimidad del cuerpo humano como el 
testigo de su precariedad. (1991:24) 
 
Para los griegos arcaicos la desgracia de los seres humanos no proviene del hecho 
de que el alma divina e inmortal, se encuentre dentro de ellos aprisionados en el recinto 
de un cuerpo material y perecedero, sino de que su cuerpo no es plenamente uno, no 
posee de manera plena y definitiva, ese conjunto de poderes, cualidades y virtudes 
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activas que confieren a la existencia de un ser 
singular, la consistencia, el esplendor, la 
perennidad de una vida en estado puro, 
totalmente viva, una vida imperecedera, por 
cuanto exenta de todo germen de corrupción, 
aislada de lo que podría, desde dentro y desde 
fuera, oscurecerla, marchitarla y aniquilarla. E ahí, 
la diferencia, los dioses si pertenecen al mismo 
universo de los seres humanos, forman, sin 
embargo, una esencia distinta: son (in)mortales e 
(im)perecederos. 
 
Así pues, para un griego, pensar la 
categoría del cuerpo no es tanto determinar 
exactamente su morfología general o las formas 
concretas que la naturaleza le ha otorgado en una 
parte u en otra, como, entre los polos opuestos de 
lo luminoso y lo sombrío, de lo bello y lo feo, del 
valor y la villanía, situarlo con tanto más rigor 
cuanto, al no tener posición definitivamente fijada, 
se ve obligado a oscilar entre los extremos, 
pasando del uno al otro. Y no porque el individuo, 
en este caso, haya cambiado de cuerpo -horrible 
o espléndido es siempre el mismo-, sino porque la 
identidad corporal se presta a estas mutaciones 
súbitas, a estos cambios de apariencia. 
 
El Cuerpo que, joven y fuerte, se vuelve 
con la edad viejo y débil, que en la acción 
pasa de la fogosidad al abatimiento, puede 
también sin dejar de ser el mismo perecedero, 
subir o bajar en los valores de la vida de los que 
es el reflejo y el testigo, desde el oprobio en la 
oscuridad y la fealdad hasta la gloria en el 
resplandor de la belleza. Desaparecido, 
desvanecido su cuerpo, ¿qué queda sobre la 
tierra? “La gloria imperecedera” la imagen del 
héroe, sólo la cultura, en sus instituciones, 
confiere a las criaturas efímeras, desaparecidas 
del mundo terrenal, el estatuto de ―bellos 
mortales‖ muertos ilustres, tiene el poder para 
edificar la permanencia de una belleza 




Ilustración 24 - Posible retrato de Tommaso dei Cavalieri - Miguel Ángel 
El más antiguo de sus amantes ideales, fue Gherardo Perini, 
hacía 1522. Miguel Ángel se prendó después, en 1533 de 
Febo di Poggio; un ídolo de rostro bello con un alma vulgar y 
despreciable, que contestaba a las cartas y poesías del genio 
pidiéndole dinero. Y en 1544 de Cecchino dei Gracci. 
Pero sobre todos los demás amó a Tommaso dei Cavalieri, 
aristócrata romano, joven y apasionado por el arte; hizo sobre 
un cartón su retrato de tamaño natural, retrato único dibujado 
por él; porque detestaba copiar a una persona viva como no 
fuese de una incomparable belleza. 
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Ilustración 25 - Metrópolis - Fritz Lang - 1927 
Ya lo dice Miguel Ángel, hablándole a 
Gherardo, un joven al que amaba; en palabras que le 
atribuye Marguerite Yourcenar41; 
 
Eres hermoso Gherardo, con esa belleza frágil que 
la vida y el tiempo asedian por todas partes y que 
acabarán por arrebatarte, pero en este momento 
es tuya, y seguirá siendo tuya en la bóveda de la 
iglesia donde pinté tu imagen. Incluso, si un día, tu 
espejo sólo te presentara un retrato deformado en 
el que no te atrevieras a reconocerte, habrá 
siempre en algún lugar, un reflejo inmóvil parecido 
a ti. Y de igual modo inmovilizaré tu alma. (1983:43) 
 
Es la piel, aquella que enmarca la superficie de 
contacto con el mundo, mediante la boca, el ano, los 
órganos genitales, los orificios, se establece la 
comunicación con el exterior. Pero ello no implica que 
esté cerrado sobre sí mismo, encerrado, aislado, 
cortado de todo lo demás, como un imperio dentro de 
un imperio. El cuerpo es fundamentalmente permeable 
a las fuerzas que lo animan, accesible a la intrusión de 
las potencias vitales que le hacen actuar. Cuando el 
ser humano se regocija, se irrita, se apiada, sufre, se 
envalentona, o experimenta alguna emoción, está habitado por pulsiones que foguean 
dentro de sí mismo, en su ―conciencia orgánica‖, pero, inspiradas en él por una potencia, 
que le recorre y atraviesa a la manera de un visitante que llega de afuera. Estas potencias 
que, penetrando el cuerpo, actúan sobre su escena interior para moverle y animarle, 
encuentran fuera de él, en lo que el ser humano lleva o maneja; ropas, protección, 
adornos, armas, herramientas-prolongaciones- que permiten ensanchar esa 
comunicación, su campo de acción y reforzar sus efectos. 
 
Disciplinas como la historia y la antropología desarrollan una teoría social del 
cuerpo en las sociedades premodernas.  Retomando a B. Turner42 éste afirma que el 
cuerpo ofrece de por sí una amplia superficie apropiada para exhibir públicamente 
marcas de posición familiar, rango social, afiliación tribal y religiosa, edad, sexo;  
 
Esta contingencia la aprovechan al máximo las sociedades premodernas fijando 
de modo permanente los atributos sociales de los neófitos por medio de 
ceremonias de rituales que implican a menudo alguna transformación física del 
cuerpo. En las sociedades contemporáneas, aunque los ritos de iniciación no 
desaparecen, pierden fuerza en su específico cometido de delimitar grupos 
sociales, tornándose tan mutables como las propias aspiraciones del hombre de 
ahora. (1994; 15) 
                                            
41 YOURCENAR. Marguerite. (1993) El Tiempo gran Escultor. Gallimard 
42   TURNER. Bryan. S. (1994). Avances recientes en la teoría del cuerpo. Revista Española de 
Investigaciones Sociológicas, nº 68, p. 11-40. 
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La diferencia radica en que tanto el tatuaje 
como el piercing son hoy en día, accesorios que surgen 
como forma de apropiación del cuerpo sobre todo en 
la población juvenil configurando formas de identidad, 
pero no en el plano de una cultura religiosa o de un 
logro de posición en la  estratificación social. Se utiliza 
como símbolo de pertenencia a una ‗tribu‘ urbana, 
pensando en M. Maffesoli.    
 
 
1.2.2. Del cuerpo del individuo o de la 
metáfora del cuerpo máquina: la 
modernidad 
 
Haciendo énfasis en las ideologías relativas al 
cuerpo J. Baudrillard43, (2009) plantea que éstas tuvieron 
durante largo tiempo un valor critico ofensivo contra 
aquellas de orden espiritualista, puritanas y moralizantes 
que estaban centradas en el alma o el algún principio 
inmaterial. El siglo XVIII significa para el cuerpo desde 
una filosofía sensualista, empirista y materialista, una 
crítica severa a los dogmas espiritualistas tradicionales; 
 
El cuerpo tal como lo instituye la mitología moderna 
no es más materia que mi alma. Como ella es una 
idea, o, más bien, dado que el término idea no 
significa gran cosa: un objeto parcial hipostasiado, 
un doble privilegio, e invertido como tal. Se ha 
convertido  en lo que el alma era en su tiempo, el 
soporte privilegiado de la objetivación, el mito 
director de una ética del consumo.   (2009; 195)      
 
Le Bretón dirá que el ascenso del individualismo 
occidental logrará poco a poco, discernir de manera 
dualista, entre el individuo humano y su cuerpo, no ya, 
desde la perspectiva religiosa, sino en el plano de lo 
profano, esta liberación de lo religioso lleva a la 
conciencia de la responsabilidad personal. Entonces, 
una de las funciones del cuerpo humano consiste en 
localizar precisamente en cada individuo, en asignarle 
un lugar y sólo uno, en la extensión. Es una identidad 
individual que corporizada abarca dos realidades: un 
nombre y un cuerpo. El cuerpo, dirá Turner, es lo que da 
a una persona su identidad, distinguiéndola por su 
                                            
43   BAUDRILLARD. J. (2009) (La sociedad de consumo (1970). Ed. Siglo XXI, Madrid, 
 
Ilustración 26 - Juan Valverde de Amusco - Desollado sujetando su 
piel de corpu humano -  1960 - París 
 
Ilustración 27 - Bodies - The exhibition –  
Técnica desarrollada por el doctor alemán 
Günter von Hagens 
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aspecto exterior, su fisonomía, sus ropajes, su percepción 
del mundo, de cualquier otro de sus semejantes. El nombre 
se le atribuye a una persona para consagrar su 
singularidad en el seno de la especie a la cual pertenece, 
todos los seres humanos tienen un nombre en tanto que 
seres humanos, porque todos ellos, tienen una forma 
individual de existencia. Entonces, el individuo toma 
conciencia de su identidad y de su arraigo físico, dentro 
de una estrecha red de correlaciones.  
  
El individuo, pensando en la perspectiva de D. Le 
Breton, deja de ser el miembro inseparable de la 
comunidad, del cuerpo social, y se convierte en un cuerpo 
para él solo; entra en juego, la preocupación por la 
singularidad del sujeto. Un ―factor de individuación‖, 
sustenta el antropólogo;  
 
Con el nuevo sentimiento de ser un individuo, de ser él 
mismo, antes de ser miembro de una comunidad, el 
cuerpo se convierte en la frontera precisa que marca la 
diferencia entre un hombre y otro (…) el individuo se 
diferencia de sus semejantes (…) se descubre cargado 
de un cuerpo  (2002; 45).   
 
 Se hablará, entonces de un cuerpo anatomizado y 
significa desde la lectura de Le Breton, el indicio 
fundamental de un cambio de mentalidad que le da 
autonomía al individuo y proyecta una luz particular sobre 
el cuerpo humano: la constitución del saber anatómico en 
la Italia del Quattrocento en las Universidades de Padua, 
Venecia y especialmente Florencia, que marca una 
importante mutación antropológica, Con los anatomistas, 
el cuerpo deja de agotarse por completo en la 
significación de la presencia humana. Deja de ser el signo 
irreductible de la inmanencia del hombre y de la 
ubicuidad del cosmos. El cuerpo se asocia al poseer y no 
al ser, siguiendo a Le Breton. Con los anatomistas, y 
especialmente a partir de Decorporis humani fabrica 
(1543) de Andreas Vesalio44, nace una diferencia implícita 
dentro de la episteme occidental entre el hombre y su 
cuerpo. 
 
                                            
44  La obra de Vesalio De Corporis Humani Fabrica inició una visión del cuerpo humano en la que se 
consolida la disociación alma/cuerpo poniendo las bases para las ideas de Descartes que definirán el cuerpo 
como una materia manipulable y adaptable a la sociabilidad 
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A partir de ese momento, se inicia el control del cuerpo dentro de un marco 
tecnocientífico, reduciéndolo a mero mecanismo al que hay que corregir continuamente, 
‗el hombre de Vesalio‘ anuncia el nacimiento de un concepto moderno: el del cuerpo. 
Contrario a las apariencias, un hombre indisociable de su cuerpo, un hombre que aúlla 
bajo el escalpelo, medita sobre su propia muerte. Un cuerpo, realmente disecado por el 
anatomista, se toma la revancha simbólica a través del cuerpo representado que asevera 
su condición de hombre. Es un  cuerpo asociado al poseer y no al ser. Bajo ese estatuto la 
significación del cuerpo no remite a ninguna otra cosa, “el cuerpo no es más que el 
cuerpo”;  éste se convierte en puro artificio de la persona y obliga a esta última a tener un 
destino solitario, apartado del mundo de los otros. Entre los siglos XVI y XVIII nace el 
hombre de la modernidad. Retomará C. Pabón, siguiendo a Foucault; 
 
(…) en el siglo XVII la manera de pensar y sentir del hombre europeo se vuelve 
representativa. Surge una nueva forma de conocer el mundo que ya no parte 
de la relación de semejanza con las fuerzas divinas, sino de la relación del 
individuo con el pienso, con la subjetividad. El cuerpo deviene objeto de 
conocimiento. Un cuerpo moderno dócil, disciplinado, ágil y eficaz para el 
trabajo: El cuerpo se representa. (2001; 47) 
 
En el advenimiento del cuerpo máquina y de una filosofía mecanicista, en la línea 
de discusión, Le Breton manifiesta que de Vesalio a Descartes, de la Fábrica al Discurso, se 
produce un duelo en el pensamiento occidental, es decir, en un determinado nivel, el 
cuerpo se purifica de toda referencia a la naturaleza y al hombre al que encarnaba. La 
mente, res cogitans cartesiana, es el piloto de la nave, metáfora del cuerpo pensado 
como máquina. El mecanicismo establece un nuevo paradigma que posibilita la 
imaginación de los primeros autómatas, pero también la concepción del individuo 
inmerso en la revolución industrial, de la misma manera que el organicismo preludia el 
hombre biónico y ambos las propuestas tecnológicas del universo cibernético.  
 
Garavito, retomando a Descartes, fundamenta su discurso filosófico en el `yo 
pienso` y no en el cuerpo. El cuerpo está supeditado al pensamiento. Descartes inventa la 
subjetividad y a partir de ella determina la substancia pensante. Esto es, se produce un 
divorcio entre ‗el pienso‘ y la cosa en sí: una nueva concepción del signo. Para 
Descartes45, el cuerpo, hasta el hombre es una máquina. En la estela del cogito, el 
hombre aparece como un autómata al que un alma hizo madurar. “Como un reloj 
                                            
45   Para Le Breton, El hombre, con Descartes, se encuentra ontológicamente dividido en dos substancias: 
cuerpo (res extensa) y alma-espíritu-mente-conciencia-pensamiento (res cogitans), donde el cuerpo es una 
substancia extensa en oposición a la substancia pensante. El alma se define como lo no corpóreo y a su vez, el 
cuerpo se define como lo no pensante. La substancia corpórea tiene como atributo principal la extensión. 'Así, la 
extensión en longitud, anchura y profundidad, constituye la naturaleza de la substancia corpórea' y es 
entendida, en sentido material, como extensión y movimiento, que están anclados a los principios de la 
geometría y de la mecánica. Por su parte la substancia pensante, que es el alma humana y cuya única 
naturaleza es el pensamiento, dice: 'este yo es enteramente distinto del cuerpo', es decir, distinto de la materia 
extensa, la cual sólo se puede conocer a través de los sentidos. Aquí se encuentra la dualidad cartesiana, al 
afirmar que el alma es totalmente independiente del cuerpo, y es el alma quién da identidad al sujeto pensante 
y no el cuerpo.  
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compuesto por ruedas y contrapesos considero al cuerpo del hombre”46. El cuerpo no es 
más que una constelación de herramientas en interacción, una estructura de engranajes. 
El hombre de Descartes es un collage en el que convive un alma que adquiere sentido al 
pensar y un cuerpo, o más bien una máquina corporal, reductible solo a su extensión El 
cuerpo es lo indeterminado, va a ser determinado desde el pienso, desde la razón, desde 
la ciencia. Una tecnología del cuerpo, prolonga la metáfora del cuerpo maquina en los 
propios movimientos del cuerpo y racionaliza la fuerza de trabajo. Entonces dirá Le Breton, 
el saber del cuerpo se convierte en el patrimonio más o menos oficial de un grupo de 
especialistas, se reivindica el saber biomédico naciente.  
 
Se devela cada vez más esa división en torno a la percepción del cuerpo en la 
discusión entre ―el soy un cuerpo‖ y ―el tengo un cuerpo‖, pues aparece en contexto esa 
diatriba entre un cuerpo escindido entre una cultura erudita y aquello que queda de las 
culturas de tipo comunitario. En las capas populares el cuerpo sigue ocupando un lugar 
central. Según Le Breton; 
 
Aparecen dos visiones del cuerpo opuestas: una lo desprecia, se distancia de él 
y lo caracteriza como algo de materia diferente a la del hombre al que 
encarna; se trata entonces, de poseer un cuerpo; la otra mantiene la identidad 
de sustancia entre el hombre y el cuerpo; se trata entonces, de ser el cuerpo. 
(2002; 60)     
 
Pensar entonces la corporeidad en el contexto de la filosofía cartesiana: devenir 
mecanicista  y materialista. Un cuerpo no definido que deviene un estructura 
autonomizada, la razón medico-tecnocrática que disocia el cuerpo-subjetividad. Se hará 
alusión a un proceso de racionalización del cuerpo. Se produjo una secularización: el 
hombre ya no dependía de lo divino, sino que podía constituirse como un ser libre e 
independiente gracias a su razón, a su capacidad de razonamiento. La luz de la razón era 
la fuente del conocimiento, la que le posibilitaba al hombre trascender las tinieblas de la 
ignorancia y descubrir los velos de la realidad. El cuerpo moderno, a decir de D. Le Breton, 
implica la ruptura del sujeto con los otros (una estructura social de tipo individualista), con 
el cosmos (las materias primas que componen el cuerpo no encuentran ninguna 
correspondencia en otra parte), consigo mismo (poseer un cuerpo más que ser un 
cuerpo). 
 
Al respecto J. Xibillé (1995) corrobora este seguimiento, argumentando que el 
paradigma del hombre máquina ha señalado para Descartes, no sólo un modelo 
cosmológico (el mecánico), más significativo es el nuevo arco de racionalidad que se 
extendería hasta el siglo XX a otros ámbitos del saber; un paradigma maquinico, sinónimo 
de orden; 
 
(…) con René Descartes y la concepción matemática de la nueva física, la 
geometrización del espacio –sustitución del espacio cósmico, cualitativo, 
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diferenciado y concreto por un espacio homogéneo y abstracto de la 
geometría euclidiana, conducen directamente a una ruptura con el dato 
empírico del sentido común como punto de partida para la explicación teórica 
de los fenómenos. (1995; 114)  
En el orden de esa discusión cuerpo-máquina y retomando a Buxó Rey (2010), la 
vinculación de la sociedad con la máquina transita asimismo a través de una larga 
tradición utópica e incluso distópica, narrativas que comparten historiadores, filósofos, 
novelistas y científicos, y también los medios de comunicación para combinar la 
tecnología con el futuro. Una mítica de la modernidad que, desde el siglo XVII hasta la 
actualidad, abre un debate sobre la idea de progreso, por una parte, mediante discursos 
alegóricos y heroicos de la armonización entre tecnología y sociedad y los valores 
expresados en el diseño técnico, y, por otra, con discursos ambivalentes relativos a la 
dualidad del potencial tecnológico que tiende a verse como una fuerza superior 
alienante, deshumanizante y finalmente catastrófica,  
 
Lo que Buxó plantea es que esa vinculación entre arte, ciencia y tecnología 
contribuyen a refinar y elaborar otras formas de entender a la sociedad, esto es, la 
ciencia y la tecnología sirven para construir futuros culturales. Naief Yehya47 (2001) en su 
obra ―el cuerpo transformado‖  plantea que la tecnología al igual que el arte, son un 
reflejo de la sociedad que la produce, por lo que no es un fenómeno mental ni está fuera 
de control, pero tampoco opera en condición de ser una fuerza autónoma como suelen 
representarla algunos tecnófilos.  
 
Se trata de indagar según Buxó, por esas nuevas formas de pensar la relación y la 
identidad entre mente-cuerpo-máquina, lo cual va a ser el núcleo temático de la ciencia 
ficción y el campo de batalla de la retórica científica en el ámbito de las tecnologías 
inteligentes y la robótica. Esto es, se empieza a desarrollar otra concepción de la 
tecnología, -los artefactos, los artilugios y los dispositivos- como sistemas interactuantes, un 
interfaz ser humano-máquina, un sistema organizado de relaciones sociales y de poder, y 
aún más, un sistema de representaciones donde se orienta la significación, se inscriben los 
valores y se alientan las expresiones estéticas. 
 
1.2.2.1.  La universalización política del cuerpo  
 
Durante el siglo XVII se logran configurar una serie de instituciones que cumplen la 
función de orientar y preparar a los individuos para que formen parte integrante de la 
sociedad. Su carácter es formativo disciplinario, con cobertura en escuelas, universidades, 
centros de formación, ejercito, entre otras. Foucault indaga en dos direcciones por el 
biopoder y a partir de éste sustenta dos conceptos que permite apuntar a una reflexión 
con respeto a esos cuerpos: la anatomopolítica y la biopolítica.      
 
En el contexto de la anatomopolítica, dirá el cuerpo como máquina implica 
educarlo, aumentar sus capacidades en cuanto aptitudes, un desarrollo similar entre 
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utilidad y docilidad, capacidad de integración en sistemas de control y sistemas 
económicos, arrancamiento de sus fuerzas, todas estas características constituyen un 
disciplinamiento, que si bien en un primer momento perteneció a la familia y la iglesia, 
ahora hace parte del Estado y la sociedad como una de sus funciones fundamentales. 
Esto es, la anatomopolítica instauraría además de una moral del trabajo, una forma de 
organización racional de la vida cotidiana, un autodisciplinamiento y el surgimiento de 
una serie de normas de conducta. De igual forma una serie de tecnologías de 
construcción corporal destinadas, en sus comienzos, a la higiene y la salud; es un 
imperativo de la salud y la vida eterna. Estas prácticas tan solo hacen parte de uno de los 
esquemas o formalizaciones a través de las cuales la anatomopolítica instaura en la 
corporeidad humana una forma contingente, que devine a la vez, efecto, expresión, 
referente y disciplina en sí  misma.  
 
Para mediados del siglo XVIII, se van definiendo otras inquietudes respecto al 
cuerpo un cuerpo que ha de servir a los procesos biológicos lógicos en la propagación, 
en los nacimiento y en cuanto a la mortalidad, es un biopolítica de la población de salud, 
la duración de la vida y la longevidad, con todas las condiciones, esto es, una serie de 
intervenciones y controles reguladores: las disciplinas del (un) cuerpo en un entramado de 
regulaciones de la población sobre los cuales se desarrolla una organización de poder 
sobre la vida. Sobre esta concepción la perspectiva de los derechos entra en esa 
dinámica de la biopolítica: derecho al cuerpo, al bienestar, a la felicidad, y en espacial a 
la salud. Cuando Foucault identifica a la población como objeto de ese biopoder, no es 
pensando a los sujetos en condición de individuos,  en tanto titulares de esos derechos, 
como tampoco al sujeto en condición de colectividad. El filósofo de refiere al cuerpo, 
como el elemento que une a todo los individuos. 
 
Entonces, pensando de esta forma, el cuerpo es el resultado de la intervención de 
tecnología en función de los agenciamientos maquínicos, pero de igual forma 
agenciamientos colectivos de enunciación en tanto que deviene normas. Georges 
Vigarello 48  (2006) lo describe en términos de la educación física en  lo regímenes 
totalitarios;  
 
[…] se organizan alrededor del adoctrinamiento las actividades corporales de la 
juventud fascista italiana regidas por una ‗Carta de los deportes‘ desde 1928. La 
‗educación física higiénica‘ está al servicio de la ‗salud física de la raza‘ 
[Mussolini, citado en Vigarello, 2006], prometiendo una solidaridad casi carnal de 
lo colectivo, fabricando antropología hasta pretender metamorfosear lo 
orgánico. El ‗hombre nuevo‘ de estas ficciones nacionales pretende convertirse 
en un ‗ser físicamente transformado‘ [Scorza, citado en Vigarello, 2006, p. 184] 
[…] La gimnasia y los deportes deberían cumplir prioritariamente esta función. 
Los movimientos totalitarios captaron lo vemos en el ‗triunfo de la voluntad‘ 
exaltado por Leni Riefenstahl en las puestas en escena nazis, la explosión de sus 
cuerpos soleados y musculosos [Taschen, citada en Vigarello, 2006, p. 184], las 
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Madrid, Taurus. 
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poses deportivas, los músculos tensos. […] Los ejercicios de voluntad, la promesa 
de temperamentos vigorosos y cuadrados (derb und rauh) [Diersch, citado en 
Vigarello, 2006] están simplemente instrumentalizados. De ahí el refinamiento 
físico pensado para ‗tensar‘ mejor los cuerpos, la imagen loca de una nación 
voluntariamente soldada por la fuerza y por la sangre: ‗el hombre nuevo‘ [Mosse, 
citado en Vigarello, 2006], convertido en un mito de vigor y de voluntad. Sólo 
queda el sueño de encarnar al pueblo en el cuerpo: ‗El cuerpo es un don de 
Dios, pertenece al Volk, que hay que proteger y defender. Quien templa su 
voluntad sirve a su pueblo‘ [Kluhn, citado en Vigarello, 2006]. ‘Belleza, fuerza y 
destino son una misma cosa‘ [Riefenstahl, citada en Viagrello, 2006], aseveran 
estos proyectos que mitifican la potencia colectiva de los cuerpos. 
 
Un régimen fascista sobre el cual se anula cualquier posibilidad de individualidad, 
se rige una semiótica del cuerpo sobre un ideal, el rostro del hombre blanco occidental 
en la búsqueda de una homogenización. De igual forma se define un concepto de 
belleza  que provee los elementos desde la publicidad en función de crear un esquema 
de producción corporal específico. Todo este proyecto se fortalece en el siglo XX y llega 
con estos cánones hasta el siglo XXI en medio de las campañas por el respeto a las 
diferencias y la pluralidad de la belleza. Es aquí y desde aquí donde puede interrogarse 
como opera la norma en la constitución de esos cuerpos, que en la ficción o en una 
noción de realidad, sustenta la metáfora cyborg.  
 
1.2.3. Del cuerpo o de los acercamientos a otras formas de 
interrogar la corporeidad: la (post)modernidad 
 
Preguntarse por la (post)modernidad implica en el desarrollo mismo del término, 
una inquietud, una desazón e incluso un escepticismo, quizás porque ese carácter incierto 
que rodea el término y con ello la realidad, nos avoca mejor y de una manera más 
certera a refugiarnos en las certidumbres, aunque ello implique de igual manera, 
interrogar las certezas. P. Salabert en la introducción al texto ―la situación postmoderna 
del arte urbano” de J. Xibillé M. (1995) plantea la realidad cultural como ‗alguna cosa‘. 
Esto es, posee un carácter resbaladizo y resistente a cualquier intento de definición, es 
precisamente esos lenguajes que dicha noción de realidad reflejan al interrogar el cuerpo 
o la corporeidad, sencillamente porque éste termina siendo un reflejo de sí misma.   
 
Un interrogante propone P. Salabert al introducir el concepto ‗post‘ como 
significado de un espíritu en tensión que se opone a la modernidad como pretensión, eso 
justificado en función de considerar lo ‗post‘ como aquello que puede ultimar lo ‗pre‘. 
Esto es;  
 
(…) aún presentándose a sí mismo en su papel de clausura o cese de la siempre 
conflictiva modernidad, lo postmoderno rehuye el acto definitorio que con la 
mirada teórica le persigue (…) de trata incluso de  una actitud que posibilitaría 
su reducción a un ‗después‘  y digo que impide tal reducción, a pesar de que el 
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mismo prefijo que contribuye a darle nombre, ‗post‘ reivindique en apariencia 
una condición de posterioridad. (1995; 16-17)        
 
En esa misma disertación P. Salabert apunta complementando esta idea, que al 
referirse a la posición post como algo que obedece a un después de, podría comportarse 
también como un anti con respecto al tiempo, dice P, Salabert, “sería en realidad un no-
tiempo: una acronia‖. Se trata de descifrar ese universo ‗post‘ que puede evidenciarse en 
la arquitectura, en la plástica, en la literatura, en el cuerpo. Pensar es una definición de lo 
‗post‘ que va más allá de su propio contenido, lo sobrepasa, dirá P. Salabert citando a F. 
Jameson49 (1991) quien recurre a caracterizarla en distintos contextos; 
 
(…) entre otros, hay una ‗nueva superficialidad, una predilección por la 
epidermis, que se extiende tanto  a la cultura  de la imagen  como a la reflexión 
teórica. Hay también un ‗debilitamiento‘ de la historicidad, con el consiguiente 
olvido  de la diferencia entre la historia pública y la temporalidad privada. 
‗tiempo objetivo-colectivo y tiempo subjetivo o personal‘. (1995, 29)     
 
En ese orden de discusión sobre los ‗post‘, V. Verdú50 (2003) plantea que los ‗posts‘ 
no aspiran a los enérgicos antagonismos del ‗anti‘, pero tampoco a la ciencia superadora 
que conlleva los movimientos ‗neo‘, como tampoco igualando las evoluciones confiadas 
de los ‗ismos. El ‗post‘ en la percepción de Verdú, se convierte en un ‗posarte‘, una 
‗posciencia‘, una ‗posfilosofía‘ e incluso de un ‗poscinema‘; pero interroga el autor; 
 
(…) ¿Será posible hablar de una posteridad? se inaugura una ‗poshumanidad‘, e 
incluso hasta una ‗postespecie‘ nacida de la copulación entre carnes y 
máquinas,  la unión de órganos y chips y la subasta de niños en internet.  ¿Un 
presente donde culmina el tiempo y todo rebota contra un futuro inelástico 
mientras la vida es definitivamente un artefacto para ensayar experiencias 
dentro del universo de ficción?      
 
P. Salabert entonces manifiesta que entendida la posmodernidad como un ‗más 
allá‘ en el que lo moderno sobrepasa románticamente todo límite –el logos– todo esto 
tendrá que ver necesariamente con este presente. Se interroga entonces ¿Qué puede ser 
lo ‗post‘, sino el resultado de un proceso desimbolizador? Dirá Xibillé51 (1993) un mundo 
caracterizado por la multiplicidad de los lenguajes, las mutaciones de un entorno natural y 
material, aspecto que vale la pena descifrar como una serie de contingencias en el 
devenir cuerpo.     
 
R. Braidotti52 sostiene que la modernidad marca en el mundo occidental la crisis y 
la decadencia del sistema clásico de representaciones del sujeto. Las convenciones 
establecidas sobre lo qué es la subjetividad y lo qué implica se rechazan radicalmente por 
                                            
49   Citado por P. Salabert. (1995).  JAMESON. F. (1991)  Ensayos sobre el posmodernismo.  Buenos Aíres. 
Imago Mundi  
50 VERDÚ. Vicente. (2003) El estilo del mundo. La vida en el capitalismo de ficción. Barcelona, Anagrama.   
51  XIBILLÉ. Jaime. (1993) La posmodernidad como cultura alegórica. En: la cultura posmoderna. 
Departamento de Humanidades. Universidad Nacional de Colombia. 
52  BRAIDOTTI. Rosi. (2000) Sujetos nómades. Buenos Aires. Paidós. 
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aquello grupos minoritarios que reclaman una 
representación el contexto político y el ámbito 
discursivo.  
 
Dos escuelas importantes del pensamiento 
intelectual europeo después de la posguerra, que 
abordan el tema de la crisis de la modernidad la 
escuela de la ―Teoría Critica‖ alemana  (J. 
Habermas)  y la ―Escuela Francesa‖ de las cual sus 
representantes son entre otros, Foucault, Deleuze, 
Derrida. Ambas escuelas sostienen que la idea de 
que es posible alcanzar el progreso y la liberación 
mediante el uso adecuado de la razón debe ser 
examinada a la luz de la historia, particularmente  
a la luz de los fenómenos extremos que se han 
presentado en la historia  de occidente. Foucault 
y Deleuze pone el énfasis en la necesidad de 
revisar la Ilustración como “mito de liberación a 
través de la razón”, concluye Braidotti; 
 
Estas dos escuelas de pensamiento crítico 
también representan dos modos de juzgar la 
tradición de la Ilustración: Habermas, si bien 
crítica la racionalidad científica, considera 
que el problema consiste en salvaguardar la 
primacía de la razón como principio y la 
modernidad como proyecto que aún se abre 
ante nosotros. De otro lado, para Foucault, el 
proyecto de la Ilustración llegó históricamente 
a su fin, lo cual significa que la modernidad 
exige nuevas formas de legitimación 
científica y nuevos modos de discurso que lo 
acompañen. (2004; 110)            
 
Hablar del cuerpo en las sociedades 
occidentales contemporáneas significa referirse al 
saber biomédico como representación oficial en 
cierta medida del cuerpo humano de hoy. Sin 
embargo, se da un divorcio entre un modelo 
anatomo-fisiológico del saber biomédico y el 
saber popular, se ejerce un proceso de 
(re)simbolización que a menudo funciona como 
un simulacro, se evidencia un amplio abanico de 
representaciones del cuerpo desarraigadas. Un 
saber hecho de zonas sombrías, imprecisiones, 





Ilustración 29 - Desnudez marcial de rigor para enrolados en la 
legión extranjera antes de la embarcación rumbo a Argelia - 1950 - 




Ilustración 30 - Aprender masaje facial en la escuela Helena - 
Rubinstein-1950 - Estados Unidos - Historia del Cuerpo. Vol. III - 
2006 
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Michel Maffesoli (2007), dirá que la posmodernidad inaugura una forma de 
solidaridad social que ya no se define de manera racional, en una palabra “contractual”, 
sino que por lo contrario se elabora a partir de de un complejo proceso conformado por 
atracciones, repulsiones, emociones y pasiones, que tiene todo una fuerte carga estética. 
Se trata en palabras de Maffesoli, de una sutil alquimia de las “afinidades electivas”, 
magistralmente descritas por Goethe, trabajada aquí al orden de lo social. (2007; 14). Se 
murmura sobre una estetización constante de la vida social, una puesta en escena de un 
cuerpo con parámetros específicos -refinado, atlético, bronceado o no bronceado, 
delgado o curvilíneo- en una cierta elegancia de los signos físicos que éste afirma, esta es 
una forma de conjurar el tiempo sintiendo que se tiene algún control del cuerpo y una 
forma de atrapar el espacio corporizado,  ese espacio que se es, podría decirse que el 
cuerpo es hoy,  desde la perspectiva de Le Breton un “significante fluctuante” que le 
permite al sujeto construir su relación y estructurar su identidad personal. ―Sociedades 
somatofilas” dirá Maffesoli, para referirse a aquellas sociedades que aman el cuerpo, lo 
exaltan y lo valorizan; 
 
(…) el body building que resurge en nuestros días no es un hecho individual o 
narcisista, sino por el contrario un fenómeno global, o más exactamente, la 
cristalización  a nivel de la persona (persona) de un ambiente completamente 
colectivo. Un juego de mascaras generalizado. (2007; 41) 
 
El pensamiento cartesiano, tendrá –y aún la tiene- vigencia hasta que pensadores 
como Kierkegaard, Nietzsche y Freud, logran introducir algunas críticas al dualismo 
antropológico que estableciera la radical diferencia entre la materia y el espíritu, el 
cuerpo y el alma. Se habla incluso de una moratoria con respecto al desarrollo de una 
teoría social sobre el cuerpo. Volviendo a B. Turner (1994), el sociólogo plantea dos 
razones para justificar el descuido académico respecto del cuerpo. Por un lado, comenta 
Turner, la teoría social heredó el dualismo cartesiano que daba prioridad a la mente y a 
sus propiedades de conciencia y de razón sobre sus propiedades de emoción y de 
pasión. De otro lado, la sociología clásica tendió a evitar las explicaciones del mundo 
social que tenía en cuenta al cuerpo humano, centrándose en el actor humano como un 
creador de signos y significados. La preocupación sociológica por la historicidad y el 
orden social en las sociedades modernas no parecía involucrar al cuerpo salvo en las 
cuestiones ontológicas.  
 
Siguiendo en la línea de B. Turner53, en un análisis posterior sobre los avances 
recientes en la teoría del cuerpo, el sociólogo retoma el tema de la encarnación y 
sostiene que ésta aún es importante en algunos desarrollos teórico-filosóficos. Sin embargo 
argumenta que desde el criticismo contemporáneo del modernismo a partir de la obra de 
                                            
53  Este análisis de Turner ofrece un panorama que permite conectar esa dimensión de la corporeidad en 
el desarrollo del pensamiento sociológico contemporáneo. Poe esto me parece importante hacer un 
seguimiento desde ese mapa que ofrece el sociólogo.     
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F. Nietzsche, el filósofo hace un intento de implicar al cuerpo en el debate de la estética54. 
Para Nietzsche la repuesta sensual y erótica del cuerpo más que una pregunta neutral, 
fue el centro de toda la experiencia artística55. Lo que aparece en fondo de todo este 
análisis desde Nietzsche es el criticismo del racionalismo socrático como perspectiva que 
oscureció la importancia de la emoción y el sentimiento en la percepción humana de la 
realidad. El filósofo plantea Turner, ve la relación entre cultura y naturaleza en términos de 
dialéctica, en esa perspectiva desde la lectura nietzscheana; 
 
(…) cada época en la historia de la evolución humana, por la que el Hombre 
transforma la naturaleza es tecnología, es también un periodo en que la 
naturaleza del Hombre se transforma. Entonces cada periodo da lugar a un ideal 
(físico) del Hombre, con un carácter especial que es también y simultáneamente 
un nuevo cuerpo. (1994: 21)          
 
En esa perspectiva Turner, hace alusión a un contexto social de la sociología del 
cuerpo que va desde Schopenhauer hasta Foucault, en la que el cuerpo ha sido el centro 
para la teorización social como critica de la racionalidad capitalista, el concepto cristiano 
de control o de las relaciones explotadoras en la familia patriarcal. Filósofos como 
Nietzsche, Heidegger, Foucault y Deleuze han posibilitado nuevas reflexiones en torno a la 
corporeidad y sus cambios en el mundo contemporáneo.  
 
Para Foucault56 el material corporal se sitúa en el corazón mismo de las técnicas de 
control y análisis que procuraron conceptualizar al sujeto desde el siglo XVIII. El filósofo 
introduce el concepto de “material corporal” con el cual se refiere al cuerpo como 
proveedor de fuerzas y energías, cuya materialidad les presta para que se las use, se las 
manipule y se las construya socialmente. Foucault sostiene que es necesario disciplinar el 
cuerpo para hacerlo dócil, productivo y reproductor. Esto le permite hacer una serie de 
seguimientos a instituciones como las prisiones, las fabricas, el instituto neuropsiquiatrico y 
algunos hospitales. Estas entidades, dice Foucault, son estructuras que apuntan a explotar 
el cuerpo como materia prima destinada a ser socializada en una productividad con un 
fin. El discurso de la modernidad, es la prominencia del discurso inscrito en el cuerpo, un 
                                            
54  Plantea Turner en su descripción, que en términos sociales, Nietzsche lo que buscaba era generar una 
protesta en contra del conformismo, la impotencia y el puritanismo de la clase media alemana, el filosofo lanzó 
un ataque de doble filo sobre esta cultura alemana –la clase media-. Mostró que la experiencia estética tenía 
más en común con el éxtasis sexual. El rapto religioso  o el frenesí de la danza  primitiva que con la 
contemplación individual y tranquila de una obra de arte con espíritu de interrogación racional y desinteresada  
(pág. 20)    
55  Otro aspecto interesante que permite ampliar Turner en su compilado sobre los desarrollos posteriores 
de las teorías del cuerpo sobre las teorías del cuerpo, hacen referencia a esos puntos sobre los cuales Nietzsche 
en contexto da pistas sobre esa dimensión estética del cuerpo. De un lado, se dirige hacia la ópera wagneriana   
como mecanismo de transformación de valores, aunque vino finalmente el condenar el wagnerianismo como 
alucinación de gestos. En segundo lugar, arremetió contra el helenismo convencional de la clase media 
alemana, que creía que la tranquilidad y la estabilidad eran cualidades primordiales del mundo antiguo. En el 
―Nacimiento de la Tragedia‖, Nietzsche mostró. que los griegos eran originalmente producto de la intoxicación 
dionisiaca más que de la especulación racional. Las dos instituciones principales del mundo griego  -los juegos 
de competición y las competiciones retóricas en las acciones políticas de la polis -  se basaban en la violencia 
interpersonal  concluye Nietzsche citado por referido por Turner, que la raza alemana había degenerando, al 
sublimar la sexualidad  y la violencia a la fachada civilizada de la religión y la moralidad.  (pág. 20)    
56  FOUCAULT. M. (1983)El nacimiento de la clínica: una arqueología de la mirada médica, Siglo XXI de 
España, (1966) Historia de la sexualidad, la Voluntad de saber, París Gallimard.  
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discurso que coincide con la razón y que se 
pone en el cuerpo a través de una 
variedad de discursos científicos, 
particularmente desde finales del siglo XIX, 
estos discursos que legitiman la visión del 
sujeto científico.  
La pregunta es por la visión clásica 
del sujeto de conocimiento que ha 
construido ha inscrito al sujeto en una serie 
de oposiciones dualistas: cuerpo/mente, 
razón/pasión, naturaleza/cultura, 
femenino/masculino jerárquicamente 
organizadas como una estructura básica 
en la organización del conocimiento, 
Foucault en palabras de Martínez57 (2005);  
 
Propone el pensador en la última 
etapa de su pensamiento, una 
posibilidad de ―resistencia‖ a las 
fuerzas disciplinarias para posibilitar el 
paso, nada desdeñable, de la 
sujeción a la subjetivación. (2005; l4) 
 
Con la Historia de la Sexualidad58, 
Foucault parte de una idea,  extraída de 
las filosofías antiguas, de que es posible 
moldear la subjetividad  mediante una 
labor sobre uno mismo. Lo que imagina 
desde es premisa el filósofo 
postestructuralista es una reinvención del 
sujeto reestructurando los discursos y las 
normas existente, especialmente las 
normas sexuales.  
 
Desde la mirada Deleuziana, se 
pueden configurar una serie de ideas que 
constituyen un paradigma para el 
abordaje de las paradojas de un cuerpo 
(post)humanizado. Deleuze 59  (2002) 
interroga hasta qué punto en el 
                                            
57   MARTÍNEZ. O Jesús. (2005) El desaliento del guerrero. Representaciones de la masculinidad  el arte de 
las décadas de los 80 y 90. España, CENDEAC 
58  FOUCAULT. M. (1966) Historia de la sexualidad, (tres volúmenes) la Voluntad de saber,  El usos de los 
placeres y La inquietud de sí. Madrid Siglo XXI 
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pensamiento de occidente la noción clásica de sujeto plantea la diferencia en la 
perspectiva del concepto de identidad.  Para el filósofo, el sujeto se define en la 
“mismidad‖ esto es, se equipara con una idea normativa de un Ser que continúa siendo 
uno; 
 
El primado de la identidad, como quiera que ésta se conciba define el mundo 
de la representación. El pensamiento moderno nace del fracaso de la 
representación, a la vez que de la pérdida de las identidades, y del 
descubrimiento de todas las fuerzas que actúan bajo la representación de lo 
idéntico. El mundo moderno es el mundo de los simulacros. (2002; 32)   
  
Lo que hace Deleuze es elaborar un pensamiento de la diferencia, esto es, hacerla 
pensable  sin ninguna subordinación a forma alguna de identidad. Tanto para Deleuze 
como para Foucault, la clave de la modernidad se encuentra en la crisis del marco de la 
representación, que según Deleuze, ha quedado caduca por los desarrollo del 
pensamiento moderno. Galván Rodríguez 60(2007) en un análisis de la obra deleuziana, 
manifiesta en torno a la representación en la modernidad, que una vez el marco de la 
representación ha sido puesto en cuestión, el pensamiento moderno se enfrenta a la 
necesidad de pensar lo impensado, aquello que no se explicita en la experiencia 
inmediata. 
 
En la línea de indagación desde Galván Rodríguez, Deleuze es tajante y coincide 
con Heidegger, en que la diferencia es lo impensado y lo impensable de la 
representación. 
 
La representación afirma Deleuze, se determina estrictamente por la forma 
conceptual de la identidad, el prefijo ―RE‖ en la palabra representación significa 
la forma conceptual de lo idéntico  (2002; 79)     
 
Deleuze apunta a la afirmación de la diferencia atendiendo a una multiplicidad 
de diferencias posibles. En Nietzsche y la filosofía61 (1998) Deleuze plantea 
 
(…) el ser no existe más allá del devenir, más allá de lo múltiple y, ni el devenir, ni 
lo múltiple son apariencias o ilusiones (…) lo múltiple es la afirmación de lo uno, el 
devenir la afirmación del ser. La afirmación del devenir  es el ser, la afirmación de 
lo múltiple es lo uno, la afirmación múltiple  es la manera en que lo uno se afirma. 
―lo uno es lo múltiple‖ (1998; 38-39)       
 
La pregunta entonces, conduce a indagar en el contexto de la corporeidad por el 
concepto de fuerza, en términos generales, dice Deleuze, el ser de la fuerza es el plural y 
no sería viable pensar la fuerza en singular. Se trata de una pluralidad de fuerzas 
actuando y sufriendo a distancia, siendo esta última el elemento diferencial comprendido 
                                            
60  GALVÁN. R, Gustavo: (2007) Gilles Deleuze: Ontología, pensamiento, y lenguaje. Universidad de 
Granada, Granada  
61 DELEUZE. Gilles. (2002) Diferencia y repetición. Madrid Amorrortu editores 
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en cada fuerza y gracias a la cual cada una se relaciona con las demás.  La fuerza se 
remite a una pluralidad. ¿Qué se encontraría en la unidad de un cuerpo o de un objeto? 
 
Para Spinoza, según Deleuze, el presupuesto mismo de toda relación radica en un 
poder de ser afectado. Este poder de ser afectado es el que determina la puesta en 
relación, por ejemplo, de las diversas fuerzas que componen un cuerpo.  ¿Qué es lo que 
puede un Cuerpo? Lo que puede un cuerpo es la naturaleza y los límites de su poder ser 
afectado.   
 
Retomando a Braidotti (2004), la filósofa citando a Deleuze, plantea que éste al 
hacer referencia a la corporización del sujeto, lo define como una forma de 
inmaterialidad, no del tipo natural biológico; el filósofo entiende el cuerpo como el 
interjuego complejo de fuerzas sociales y simbólicas construidas. Dirá Deleuze, que el 
cuerpo no es una esencia y mucho menos una sustancia biológicas, sino un juego de 
fuerzas, una superficie de intensidades, simulacros puros sin originales. 
 
Esto permite inferir en el sentido de la obra deleuziana, que no se fundamenta en 
una lógica dicotómica de las posiciones del sujeto, -masculino o femenino- sino que lo 
hace en una multiplicidad de subjetividades –sexuales-, marcando diferentes líneas de 
devenir, en una red de conexiones rizomática. Una multiplicidad que crea diferencias.  
 
En la configuración de este mapa de contextualizaciones conceptuales, J. 
Baudrillard (2009) hace referencia al cuerpo como un objeto y en el orden de cualidades 
el  más bello, precioso y resplandeciente, Baudrillard lo ubica en la era de consumo en 
una condición de (re)descubrimiento; 
 
(…) después de la era milenaria del puritanismo, bajo el signo de la liberación 
física y sexual, su omnipresencia en publicidad (cuerpo de la mujer), en la moda, 
en la cultura de masas -culto higiénico, dietético, terapéutico- la obsesión de 
juventud, la elegancia, la virilidad/feminidad, los cuidados, los regímenes, el Mito 
del placer: el cuerpo se ha convertido en objeto de salvación. (2009;185)     
 
 interroga ¿acaso el cuerpo no es una evidencia por sí mismo?, responde que no, 
puesto que el estatuto del cuerpo es un hecho cultural, teniendo claro que en toda 
cultura, el modo de organizar la relación con el cuerpo refleja el modo de organizar la 
relación con las cosas y a su vez, organizar las relaciones sociales. Para el caso de una 
sociedad capitalista, el estatus de la propiedad privada, igualmente se aplica al cuerpo, 
a la práctica social y a la representación que de él se tiene. 
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Dirá Baudrillard que si antaño el alma 
envolvía el cuerpo, hoy es la piel la que lo 
envuelve pero como vestimenta de prestigio 
y residencia secundaria, signo y referencia 
de  la moda. El cuerpo se inscribe como 
‗Capital‘ y como ‗Fetiche‘, es una forma de 
invertirlo narcisisticamente ‗desde el interior‘ 
no para un conocimiento profundo sino en 
la lógica de fetiche, se constituye en 
exterioridad como un objeto más perfecto, 
más liso y más funcional.      
   
Frente a los trayectos que 
(des)dibujan en forma de amnesia, la 
explosión de la modernidad, J. Baudrillard62 
(1991; 9-11) introduce tres conceptos que 
sustentan el interrogante del filósofo una 
especie de cuestionamiento desde la 
―posmodernidad‖: la transpolitica, la 
transexualidad y la transestética. Baudrillard 
al introducir el concepto ―transexual‖ se 
interroga por un cuerpo sexuado que se 
incorpora en el plano de un destino artificial: 
la (in) diferenciación de los polos sexuales.  
 
Se trata de una revolución cibernética conduce al hombre, ante la equivalencia 
del cerebro y del computador, a la pregunta crucial: « ¿Soy un hombre o una máquina?» 
La revolución genética que está en curso lleva a la cuestión: « ¿Soy un hombre o un clon 
virtual?» La revolución sexual, al liberar todas las virtualidades del deseo, lleva al 
interrogante fundamental: « ¿Soy un hombre o una mujer?»; 
 
(…) incertidumbre antropológica nacida del perfeccionamiento de las redes 
maquinales, del mismo modo que la incertidumbre sexual (¿Soy un hombre o 
una mujer?) emerge de la sofisticación de las técnicas  inconscientes y del 
cuerpo, de la sofisticación de los indecible, así como la incertidumbre radical en 
cuanto al  estatus del sujeto y el objeto surgió de la sofisticación del análisis en las 
microciencias (1991)   
 
El artificio en su máxima expresión, una posthumanidad, la exteriorización de un 
cuerpo materializado; cambio de sexo o el juego de los signos indumentarios, gestuales, 
característicos de los travestis. En todos los casos, operación quirúrgica o semiúrgica, signo 
u órgano, se trata de prótesis y, cuando como ahora el destino del cuerpo es volverse 
                                            
62 BAUDRILLARD. J. (1991) La transparencia del mal. Ensayo sobre los fenómenos extremos Traducción de 
Joaquín Jordá  
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prótesis, resulta lógico que el modelo de la sexualidad sea la transexualidad y que ésta se 
convierta por doquier en el lugar de la seducción; 
 
(…) todos somos transexuales. De la misma manera que somos potenciales 
mutantes biológicos, somos transexuales en potencia. Y ya no se trata de una 
cuestión biológica. Todos somos simbólicamente transexuales. (1991; 9) 
 
Después de la orgía, dirá Baudrillard, el régimen del travestido se ha vuelto la base 
misma de nuestros comportamientos, incluso en la búsqueda de identidad y de 
diferencia. La contingencia del transexual y el travestido, deja fluctuar  las identidades 
genéricas en un mundo de variedades, con   la circulación de los signos y la multiplicidad 
de los placeres. Así es como todos nos hemos convertido en transexuales.  
 
La conjunción de estas tres miradas –Foucault, Deleuze y Baudrillard– permiten 
delinear en el desarrollo de las derivas, esos hilos rizomáticos que convergen para 
interrogar en los territorios de la posthumanidad, las paradojas del (un) cuerpo. Cerrando 
este mapa de pequeñas derivas de un concepto (post)humano que en el devenir 
(in)certidumbre instaura ―otras‖ versiones en las trayectorias de la corporeidad, el cyborg 
es un organismo cibernético, un hibrido, mitad maquina-mitad humano. En su condición 
de ficción permite (de)construir una (nuestra) otra noción de realidad social y biológica, 
una especie de recurso imaginativo, un eje trasversal que opera con nociones de hibridez 
o sincretismo, y que en últimas lo que pretende es superar los dualismo omnipresentes en 
el pensamiento tradicional. Es quizás el ingreso a un universo donde la ambigüedad es la 
piedra angular sobre la cual se (des)dibujan en su irreverencia las diferencias entre 
natural-artificial, mente-cuerpo, autonomía-heteronomía, masculino-femenino/hombre-
mujer. Para concluir  con Heim Michel63; 
 
 
(…) ningún cuerpo virtual refigurado, no importan si es bello o no, retrasará 
la muerte de un Cyberpunk con sida. Incluso en la época del sujeto 













                                            
63  HEIM. Michel. (1991) The erotic ontology of cyberspace, en M. Benedikt (Comp.), Cyberspace: First 
steps, Cambridge  MIY Press 
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En 1919, el dadaísta berlines  Raoul Hausmann imagina al hombre de nuestro 
tiempo.  
 
Tiene el rostro inexpresivo de un maniquí numerado.  
 
Es liso y sin mirada.  
 
Es el hombre de las normas, de la multitud y de la soledad, pero también el de 
las prótesis perceptivas y comunicacionales, anticipación del individuo 
contemporáneo cerrado sobre su música telecargada   
 
  Historia del cuerpo. Volumen III - 2006   
Raoul Hausmann, cabeza mecánica o el espíritu de nuestro tiempo- 1919 – París. 
“Del cibercuerpo o las paradojas de la corporeidad: ¿devenir-cuerpos 
(post)humanos?”   
 
















Muerto el hombre, destruido el espejo, 
aparecen los maniquíes, muñecos, androides, 
animales de goma, cyborgs, clones, 
espectros, robots, prótesis, mutantes, globos, 
cuerpos siderales, máscaras, monstruos, 
telecuerpos, fantasmas y todo un imaginario 
corporal  que, entre lo monstruoso y lo 
cómico, más parece salido de de un parque 
temático  que del extenso repertorio de 
modelos del hombre vulgar o de la 
iconografía artística tradicional. 
   
 
Piedad Solans. (2003) 




Cuando hacemos alusión al cuerpo, lo hacemos como si fuera una circunstancia 
inmediata a nuestro yo más íntimo. La (in)certidumbre nos ubica en la ambigüedad  
¿tenemos un cuerpo o él nos tiene? La carnalidad nos confronta con nuestra (in)finitud 
por aquello del temor a desvanecerse. El cuerpo pensado como maquina es una 
paradoja, es la (in)quietud sobre aquello que nos interroga humanos: naturaleza/cultura. 
F. Duque 64(2000) plantea que por la técnica el hombre moderno distingue planos de 
realidad total, de un lado, la racionalidad del proyecto, del otro, el significado social. De 
un lado, la naturaleza, -se ofrece dócilmente a la experimentación. De otro lado, la 
cultura, como constelación de valores.  
 
Divagar en estas líneas de demarcación conceptual para interrogar después de 
un recorrido generalizado esos horizontes de un devenir cuerpo (post)humanizado implica 
detenerse en medio de la (in)certidumbre para abordar la puesta en escena de una serie 
de disertaciones que van acercándose a esos itinerarios ―post‖. Se trata de fundamentar, 
es decir, dejar ver esa carta de navegación que ha de configurar esa dimensión 
rizomática que en el orden de la corporeidad materializa los itinerarios por esos territorios 
de la (post)modernidad. El cuerpo actual es la antítesis del cuerpo postulado por la 
Modernidad y esto puede verse interrogado desde diferentes puntos de referencia 
                                            
64  DUQUE. Félix. (2000) Filosofía para el fin de los tiempos. Tecnología y apocalipsis, Madrid. Akal 
Andrea Saltzman 
El cuerpo diseñado – 2004 
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conceptuales. Es quizá en el desarrollo de éste trabajo el punto de partida y de llegada 
de lo que permitirá, entonces empezar a dar cuenta de esas paradojas de la 
corporeidad. Una multiplicidad de perspectivas desde las que se pueden construir otras 
versiones de lo corporal en otros abordajes epistemológicos. 
 
2.1. Conceptos y Con(textos) Cyborgs  
 
Naief Yehya65 (2001) sostiene que el término „cyborgs‟ fue acuñado en 1960 por los 
doctores Manfred Clynes y Nathan Kline para referir un ser humano „mejorado‟. El término 
hace alusión a un organismo complejo y funcionando inconscientemente como un 
sistema homeostático integrado. Dirá Yehya que se trata de un organismo capaz de 
integrar componentes externos para expandir las funciones que regulan su cuerpo y de 
esa forma adaptarse a nuevos entornos. S. Koval66 (2006) en la concordancia con Yehya, 
plantea que la inserción de la tecnología en el cuerpo descansa sobre las bases de una 
concepción particular del ser humano que hunde sus raíces en el dualismo cartesiano y 
que da lugar a una noción del cuerpo como „máquina‟ y, por ello, susceptible de ulterior 
mecanización. 
 
Esto es una constante inserción de artefactos tecnológicos en el organismo humano ha 
dado lugar a la noción de ‗cyborgs‘, término que resulta de la unión de cybernetic y 
organism (organismo cibernético), (2006; 10) 
 
Retomado a Yehya, el cyborgs se caracteriza por ser una combinación de 
organismo evolucionado y máquina, una entidad diferente de sus antecesores humanos y 
maquinales, de un lado, ‗el robot‘, un aparato electromecánico relativamente humano y 
que puede tener cualquier forma en función de su uso. De otro lado, ‗el androide‘ un 
robot antropomórfico carente de elementos orgánicos o en otros casos un humanoide 
manufacturado tecnológicamente a partir de diversos elementos, entre ellos sustancias 
orgánicas. La variación entre ambos -cyborgs y androide- está determinada por la 
cantidad de partes mecánicas y humanas que se integran.    
 
M Buxó Rey67 (2010) plantea que la imaginación cultural y el diseño tecnocientífico 
han evidenciado toda una serie de prototipos: el autómata, el robot, el androide, el 
organismo cibernético o cyborg y el ser biónico;   
 
                                            
65   YEHYA. Naief. (2001) El cuerpo transformado. México. Paidós.   
66  KOVAL. Santiago. (2006) Androides y Posthumanos. La integración hombre-máquina, Sitio web: 
http://www.diegolevis.com.ar/secciones/Articulos/santiago_koval1.pdf 
67  BUXO, R. (2010) Pró/tesis del cuerpo: claves estéticas para una antropología androide y biónica. En 
Antropología horizontes estéticos /Carmelo Lisón Editor, Barcelona. Anthropos 
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Mientras el autómata tiene condiciones fijas 
y no se mueve  por sí mismo, el robot es 
autónomo o semiautónomo y funciona 
como una entidad viviente por disponer de 
componentes computacionales  y 
sensoriales sean o no prototipos 
humanoides. El androide es enteramente 
artificial pero tiene formato humano, 
mientras el cyborg u organismo cibernético 
es parte maquina, por interacción o 
ímplate, aunque la dirección mental e 
natural; y, por último, el ser biónico, un 
organismo biológico con partes sintéticas 
reemplazadas por implantes o adiciones en 
forma de prótesis mecánico-electrónicas, 
como por ejemplo una pierna artificial 
robotizada.  (2010; 123)  
 
Contextualizar el concepto cyborgs 
implica descifrar en la corporeidad humana, su 
contingencia. El individuo humano ha utilizado 
toda clase de dispositivos extensiones y prótesis 
tecnológicas del cuerpo,  Retomado a Yehya; 
 
El ser humano usa artefactos pasivos (ropa, 
zapatos) dispositivos removibles que sirven 
para registrar datos (termómetros, relojes, 
entre otros sensores. Aparatos a destinados 
a reparar alguna función biológica 
deficiente o compensar medianamente 
alguna carencia del cuerpo (bastones, 
lentes, extremidades artificiales, auxiliares 
auditivos e incluso articulaciones metálicas) 
(2001; 48)  
 
En términos generales la posguerra, 
siguiendo a Yehya, trae consigo todo una serie 
de dispositivos y recursos instrumentales que 
logran apoyar deficiencias en la corporeidad 
humana. Casi se podría decir en ese orden de 
ideas, que incluso como en el contexto de lo 
milagroso ―los ciegos ven, los sordos oyen y los 
mutilados de sus piernas pueden caminar‖. 
Incluso la lógica del cyborgs se inscribe en las 
vacunas como (re)programación del cuerpo 
para rechazar algún tipo de infección. Desde 
esta perspectiva se podría decir con Yehya que 






Ilustración 35 - Brazo Biónico   
 Historia del Cuerpo - 2006 
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procura es la reintegración continúa del individuo en el grupo y su supervivencia; 
 
El término ―cyborgs‖ se refiere tanto al ser en que confluye lo vivo con lo 
fabricado como a la relación misma entre lo orgánico y lo maquinal. Un 
complejo organizativo extendido exógeno que funciona como un sistema 
homeostático.  (2001; 50)          
 
Lo interesante desde esta perspectiva, es que el cyborgs opera como un 
organismo capaz de integrar componentes externos para expandir las funciones que 
autorregulan el cuerpo en la búsqueda de adaptación a nuevos entornos; es también la 
cosmética, con toda su parafernalia. En el orden de esa discusión, el concepto de 
―mejorar‖ implica en el contenido del mismo, generar reflexiones en torno a lo que el 
proceso de cyborguización conlleva respecto a las modificaciones del cuerpo y su 
incidencia. La pregunta va más allá de la simple ―modificación‖, es la pregunta por el 
cuerpo y como se inscribe ese universo cyborgs en el orden de lo simbólico, lo religioso, lo 
sexual  y lo estético. El cyborgs plantea Yehya es una mezcla de lo orgánico, lo mitológico 
y lo tecnológico. 
 
Buxó Rey (2010)  citando a Mumford, L (1934)68,  plantea que la relación humana 
con lo mecánico, ha supuesto cambiar la percepción del tiempo y el espacio, y además 
desarrollar otros hábitos y formas de vida asociados a instrumentos técnicos. Estas 
cualidades de lo mecánico y la máquina han estado vinculadas a una idea de 
―progreso‖ aunque han mantenido a la vez la consideración de antiestéticas y contrarias 
a las sensaciones y sentimientos e incluso han sido metáforas del poder demoníaco. 
 
He aquí la diatriba, retomado a Yehya, se pueden ubicar varios contextos en los 
cuales y sobre los cuales la cyborguización opera en el orden de un antagonismo en el 
que los individuos se juegan ese orden de lo simbólico en la dimensión de corporeidad. El 
autor remite al mundo de los sordos. El implante ―coclear‖ es un dispositivo que se instala 
en el oído interno a través de una cirugía y permiten muchos casos que las personas 
alcancen una mejor capacidad para escuchar. En el fondo de éste asunto, se podría 
decir que el dispositivo posee la eficacia en torno a facilitar una ―mejora‖ en la calidad 
de vida de los individuos, en este caso los sordos, sin embargo se evidencia una 
contrariedad, aquí la experiencia estética subyace a la noción de realidad que introduce 
al individuo sordo en un contexto particular en cual habita y desde el cual la noción de 
espacio/tiempo adquiere otra dimensión. Ese punto de quiebre, permite interrogar a la luz 
del concepto la idea de progreso. El dilema está más allá del dispositivo, Buxó dirá;  
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(...) he ahí el papel relevante de la 
estética como medio proyectivo 
para construir narrativas y virtualizar 
sensaciones que permitan pensar sin 
miedo, ni rubor ignorante, lo que 
hasta ahora se había entendido 
como el límite imaginable de las 
máquinas y los cuerpos. (…) pensar 
esos límites e iluminar las paradojas. 
(2010; 121) 
 
¿Qué es un Cyborgs? se pregunta 
F. Duque (2003), el filósofo responde como 
fue planteado en principio: ―es un hombre 
corregido por sus defectos y carencias y a 
la vez potenciado en sus facultades, 
mediante el empleo y la implementación 
de tecnología en su cuerpo‖  es una 
definición muy básica, pero a la vez se 
expresa con un concepto muy amplio del 
término ‗cyborgs‘. En el fondo del asunto 
la pregunta de Duque es por la diferencia 
al final del concepto, entre técnica y 
tecnología. El filósofo establece una 
relación entre el logos y la téchne; 
mientras el primero hace referencia al 
conocimiento ideal y necesario, el 
segundo, da cuenta de un incesante 
proceso de transformación de los cuerpos 
en circunstancias, prolongaciones y 
extensiones del (mi) cuerpo. El concepto 
de tecnología adquiere en Duque la 
condición de autoreflexividad, el papel 
de la tecnología en Duque, está pensado 
en función de la creación cada vez más 
refinada de de procesos inventivos y de 
códigos. La técnica en Duque, podríamos 
decir, está en el lugar de la aplicación de 
un saber ideal sobre un objeto.  
 
Por su lado,  Leroi-Gourhán69 en “el 
hombre y la materia” establece que los 
                                            
69   Stiegler Bernard, Leroi-Gourhan: lo inorgánico organizado. (1998)  (En Les Cahiers de Médiologie. Nº 6 
―Pourqui des médiologues) París Gallimard. Traducción Jairo Montoya Gómez. 2001.  
 






“Del cibercuerpo o las paradojas de la corporeidad: ¿devenir-cuerpos 
(post)humanos?”   
 





objetos técnicos evolucionan en función de tendencias técnicas que controlan el devenir 
de los objetos y de los sistemas técnicos, la ‗técnica‘ dirá Leroi-Gourhan, forma en efecto 
un sistema que está atrapado en una evolución sometida a las leyes de aquello llamado 
tecnología, no en el sentido en el cual se emplea hoy para designar la técnica que 
moviliza los saberes científicos, es esta la pregunta respecto a Duque, sino en el sentido de 
una teoría general de la evolución de la técnica.  
 
En esa distinción de los conceptos, Leroi-Gourhán70 (1983) haciendo referencia a la 
técnica y a la tecnología, se pregunta por la memoria. Dirá el paleontólogo que desde el 
comienzo o un tiempo después, el individuo humano dispone de dos instrumentos; la 
herramienta y el lenguaje. La una seguirá fuera del hombre toda su evolución, la otra, en 
el hombre se asociará  cada vez más al pensamiento superior. Lo que subyace aquí al 
discurso de Leroi-Gourhán es la importancia de la magia, pensando en la historio a los 
sordos de Yehya, para Leroi-Gourhán, el pensamiento simbólico, se expresa en un sistema 
complejo de representaciones de animales y signos que constituyen más allá de la magia 
un cuerpo de tradiciones mitológicas. Podríamos pensar religión y arte. Es la simbiosis entre 
la fabricación de herramientas y la fabricación de símbolos estos inmersos en toda una 
serie de representaciones metafóricas que a su vez crean interpretaciones diferentes 
sobre la tecnología, razón demás para comprender así la satanización de la misma en 
algunos contextos.  
 
Para Leroi-Gourhán existe otra memoria71 ―la técnica‖, hombre y técnica forman 
un complejo; el hombre se inventa en la técnica  y esta a su vez es inventada en el 
hombre. Es la ―exteriorización‖ el hombre no es hombre más que en la medida que él se 
pone fuera de sí, en sus prótesis. Esto es la demanda de la vida por otros medios diferentes 
a la vida. Pero la tercera memoria se constituye en sí, por la posibilidad de transmitir la 
experiencia individual que hace posible dicho proceso de exteriorización, he ahí la 
cultura: la tecnología y el lenguaje se transmiten, gracias a la memoria técnica que está 
ligada al lenguaje. En concordancia con Leroi-Gourhán, F. Duque (2000) hace mención  a 
la técnica ‗socioantropógena‘,   
 
(…) en la técnica se ‗pro-duce‘, se saca a la luz lo humano, diferenciándolo así, 
por primera vez de su entorno. Pero la técnica no solo separa; en el mismo acto, 
religa al grupo humano con aquello de que se ha separado. (…) la técnica no 
solo es humana, sino ante todo social y cosmológica. (…) la técnica señala el 
                                            
70  LEROI-GOURHAN. André. (1983) Le fil du tempos. Parías Fayard, Traducción ―la ilusión tecnológica‖ Luis 
Alfonso Paláu. Facultad de Ciencias Humanas. Universidad Nacional de Colombia- sede Medellín. 1987 
71  Montoya G. citando a Leroi-Gourhán da cuenta de tres efecto- memoria: la memoria somática, 
memoria genética, propia de la especie u cuyo soporte de inscripción de las cadenas de actos es el genoma. 
Por su parte la memoria germinal. Memoria epigenética, propia del individuo y junto a la anterior, caracterizan 
los seres vivos sexuados. La memoria ―exterior‖, transmisible de generación en generación, y que aparece en 
aquellos vivientes que  han  de mantener la vida por otros medios diferentes a la vida misma‘. Emergen con y a 
partir del hombre, en tanto es ella la que marca su especificidad con respecto a los otros seres. Memoria exterior 
que hace de esta ‗exteriorización‘ en los `´órganos técnicos‘, el soporte de sus procesos. MONTOYA. G. Jairo 
(2008) Explosiones lingüísticas, expansiones estéticas. Universidad Nacional de Colombia –sede Medellín, Facultad 
de Ciencias Humanas y Económicas. Escuela de Estudios Filosóficos y Culturales. Grupo de Estudios Estéticos.  
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puesto del hombre en el cosmos y en ese microcosmos que es la sociedad, por 
eso esta traspasada de fuerzas míticas y rituales.  (2000; 96-7)  
 
Sobre la base de este contexto, Duque retoma su disertación sobre el tema de lo 
cyborgs, y  en concreto plantea  ―éste se escribe, prescribe y se describe a sí mismo. Lo 
que el autor interroga alrededor de la discusión, es la imagen que el individuo humano se 
hace del Cyborgs y sus representaciones. El filósofo manifiesta que el cyborgs entonces es 
un mecanismo de transición, un origen que se desplaza y repara a sí mismo a través de la 
implementación de códigos. Aspecto que se despeja en el análisis de Duque cuando 
afirma; 
 
(…) como mecanismo no necesita poseer el florón más preciado del idealismo, a 
saber: conciencia de lo que está haciendo  y voluntad para proponerse 
libremente fines y alteraciones.  (…) lo primero que se ha de desechar del 
concepto de ‗ciberorganismo‘ es que éste designe ―hombre‖, según la 
concepción heredada, es más aún, cuando el soporte o el punto de partida se 
en algunos casos el cuerpo humano, las características del cyborgs, están, 
alejadas de la concepción vulgar –burguesa- que se tiene del ser humano ‗un 
―yo‖ personal, inteligente, reflexivamente consciente de sí, libre, responsable de 
sus actos y solo concebible viviendo en sociedad)   (2000; 169) 
 
Existen unas diferencias respecto al cyborgs en la propuesta de Duque, que es 
importante mencionar a partir del análisis de Haraway, citada por Duque. D. Haraway72 
propone cuatro tipos de cyborgs, que Duque plantea como cyborgs de primer orden73;  
 
 Gaia: un servosistema que continuamente está rediseñándose para obtener un 
medio ambiente óptimo para sí 
 Terminator: caso de transferencia de lo militar a la economía civil 
 Una rata blanca: el primer cyborgs de la historia, a la que se implanta una 
pequeña bomba osmótica que permite la inyección regular de productos 
químico que alteran sus parámetros fisiológicos  
 Mixotricha paradoxa: una bacteria resultado de múltiples recombinaciones 
genéticas para sobrevivir en el ambiente primigenio de nuestro mundo, antes 
de que apareciese el oxígeno 
 
En términos generales, F. Duque trata de poner en el trasfondo del asunto es la 
discusión ética en torno a esa posibilidad tecnológica y su conexión con la posibilidad 
humana. Lo que se trata de interrogar es el lugar de la humanizad corporizada, para 
entender el lugar de la artificialidad de la misma cuando se trate de compensar la idea 
de la muerte, el fondo, pensando en M. Serres, la (in)finitud de nuestra corporeidad 
perecedera. 
                                            
72  HARAWAY, D.  (1995)  Ciencia, cyborgs y mujeres. La reinvención de la naturaleza, Madrid, Cátedra 
73  En un segundo orden Duque (2000; 172) ubica las basases de datos genómicos y electrónicos. Sin la 
condición de posibilidad de la vida social de nuestros día, éstos regulan las configuraciones y preferencias 
sexuales, los sistemas de trabajo, las organizaciones políticas y religiosas. La banca, el sector alimentario. De otro 
lado, hace referencia al los habitantes informáticos del ciberespacio.  
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En otro plano de la reflexión Richard Sennet 74  (2009) plantea el concepto de 
―maquinas‖ y lo interroga como herramienta en términos de las bondades o no en tanto 
sustituto de la mano. Para Sennet existe lo que él sociólogo llama ‗herramienta espejo‘ 
como instrumento que (nos) invita a pensar en nosotros mismos. Retoma dos tipos de 
herramientas –espejo: el replicante (la imitación) y el robot (la ampliación);                        
 
(…) en el mundo real los marcapasos cardíacos hacen la veces de máquinas 
replicantes al proporcionar la carga de energía que el corazón necesita para sus 
correcto funcionamiento biológico. Por el contrario, la máquina robótica es la 
ampliación de nosotros: más fuerte, trabaja más y nunca se cansan. Sin 
embargo explicamos sus funciones   en referencia a nuestra medidas humanas     
(2009; 110) 
 
De otro lado, y retomando a V. Verdú (2003) en la modernidad la tecnología era 
externa a nosotros, mientras en la postmodernidad, dicha tecnología nos penetra, se 
introduce entre las vísceras, decide las sinapsis. Los robots, parecen vivos pero no pasan 
de ahí.  Verdú interroga ¿cómo ignorarlos, pues, en la convivencia futura cuando, en la 
exacerbación del cyborg, hombres y máquinas de conmuten en numerosas funciones? 
¿Cómo excluirlos, de una democracia cada vez más ficticia donde precisamente ellas 
poseerían la primera legitimación?    
 
En ese orden de interrogantes, A. Piscitelli75 (2002)  parte de la idea original: ‗un 
Cyborg‟ es un organismo cibernético, un híbrido, mitad maquina, mitad organismo. Los 
cyborgs dirá Piscitelli, están hoy por todas partes: en la ciencia ficción, en la medicina, en 
la producción automatizada y en la hiperguerra que es la orgia cyborg por excelencia. El 
autor, pensando el concepto ―Cyborg‖ en términos de ficción  -metáfora heurística-  con 
un contenido que permita develar la noción de realidad social, cultural, religiosa, política - 
humanamente corporizada- . Esto implica un concepto de tipo ontológico que permite 
desplegar desde la ficción la posibilidad de trascender algunos pensamientos 
dicotómico-hegemónicos de nuestra herencia cultural occidental, pensando en Haraway; 
hablar la metáfora cyborg, conlleva 
 
(…) máquinas/hombres, máquinas/humanos, vuelven ambigua las diferencias 
dicotómicas entre lo natural y lo artificial, entre mente-cuerpo, autonomía y 
heteronomía. Nuestras máquinas están demasiado, vivas como para llamarlas 
máquinas, y nosotros somos demasiado hetrodirigidos para considerarnos 
abstractamente humanos. (2002; 150)  
 
Lo que plantea desde esta lógica Piscitelli, es que estamos en un punto en el cual 
la tecnología se politiza y los espacios individuales de la experiencia se socializan. El 
investigador deja entrever que las certezas de la naturaleza pura cada vez más se 
desvanece, sobre todo cuando el cyborg evidencia ambigüedad, porque de igual forma 
                                            
74  SENNETT. Richard. (2009) El artesano, Barcelona, Anagrama   
75  PISCITELLI. Alejandro. Ciiberculturas 2.0.: en la era de las máquinas inteligentes. Buenos Aíres. Paidós  
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el cuerpo unitario, protegido en la 
modernidad burguesa se reconfigura hacia 
una corporeidad virtualizada. Heim (1991) 
citado por Piscitelli, manifiesta que aunque 
los ingenieros ciberespaciales pronostiquen 
un momento en el cual podríamos olvidarnos 
del cuerpo, -éstos- no pueden desconocer 
que la comunidad virtual se origina en lo 
físico y se vuelve a él.   
 
Hacer referencia a una era 
postmaquínica en palabras de J. Xibillé 76 
(2000), implica entender que si bien la 
naturaleza mecanicista hace parte del 
mundo moderno, en nuestra situación 
contemporánea se convierte en un 
‗substrato‘ profundo de nuestro imaginario en 
la medida que vamos colonizando otros 
universos (in)materiales. El autor utiliza el 
concepto ―tele‖ retomado de Lyotard para 
dar cuenta de las condiciones a las que se 
sometía el saber contemporáneo gracias a 
los procesos de desmaterialización logrados 
por las nuevas tecnologías telemáticas77; 
 
(…) la nueva cultura ―tele ya no podía 
ser crítica ni metafísica, ahora su modelo 
sería pragmático, preocupado más por 
la eficacia de su funcionamiento, por la 
performatividad de sus actuaciones. 
(2002; 43)  
 
Sostiene Xibillé (2000)  partir del análisis 
de de Lyotard (1979) que las culturas 
tradicionales comienzan a entregar sus 
antiguos dispositivos de la memoria individual  
y colectiva a los nuevos dispositivos 
tecnológicos  -cuerpo, territorio, la sangre, el 
lenguaje- entran desmaterializados en la 
redes digitalizadas que ya no necesitan un 
territorio determinado para operar: culturas 
(des)territorializados.  
                                            
76 XIBILLÉ.M Jaime. La velocidad de escape y el aligeramiento de  los signos. En: Revista de Extensión 
Cultural. Universidad Nacional de Colombia- sede Medellín. Nº 43 (2000) Medellín.  
77 Citado por Xibillé. LYOTARD, J. Françoise (1979) La condición postmoderna.   
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La actualidad del cuerpo contiene en sí misma un intenso proceso de 
(trans)mutación y (ex)perimentación. El cuerpo ‗Cyborg‘ que va más allá de un asunto de 
la ficción, integra el orden de lo cotidiano para trasegar en una continua  redefinición a 
través del uso de prótesis, implantes, siliconas, piezas sintéticas, etc. Si Spinoza plantea 
“nadie sabe lo que puede un cuerpo”, es la condición misma de su liviandad la que nos 
interroga. La posibilidad de (trans)formar lo externo del sujeto: Las cirugías estéticas, las 
modificaciones y alteraciones genéticas, hacen parte de los itinerarios del (un) cuerpo en 
la contemporaneidad. Un (el) mi cuerpo que se inscribe como ‗sujeto-cuerpo‘ en la Red. 
 
En su condición de Cyborg, el cuerpo se instala en el lugar de la mercancía –
pensando en Baudrillard- cuerpo cosificado, producto y mercancía transaccional, existen 
los bancos de sangre, de semen, de óvulos, de corneas; se pueden observar los líquidos 
corporales, se donan y trafican los órganos. Se crean órganos sintéticos, tejidos, 
bioquímicos y genes, se vive en la sociedad de la explosión del mercado del cuerpo.  
 
La técnica del morphing permite trascender las fronteras imaginarias del cuerpo 
para transmutar y metamorfosear la inscripción en la piel de la raza, la edad, el género, e 
incluso la genitalidad. Se puede trascender de lo antropomorfo a un sujeto multihibrido 
que se recompone desde y a través de los bytes que lo componen. De igual forma, las 
nuevas tecnologías, proporcionan otro tipo de transformación de la imagen corporal en el 
ciberespacio, lo cual genera un nuevo lugar del sujeto-cuerpo y su significado en las 
políticas corporales del cyborg.  
 
De igual forma, el avance acelerado de los desarrollos tecnológicos proporcionan 
cada vez más la contemplación del cuerpo-imagen proyectada desde la mirada en una 
pantalla: su sexo, su sexualidad, y la erótica que dicho ícono corporal puede suscitar; la 
voluptuosidad. Una forma de transitar en su condición de cuerpo real y cuerpo sexual real. 
En D. Haraway, la dicotomía sexo-género se disipa en las proyecciones del cuerpo como 
Cyborg. Se dirá entonces, retomado a Braidotti, que el cuerpo en la Red, es el cuerpo y la 
corporalidad actual de las teorías Queer, es el cuerpo que se habla en términos de 
encarnaciones, esto es que hace a la existencia de múltiples cuerpos o múltiples 
posiciones encarnadas. Sujetos y cuerpos en el ciberespacio se tornan en sujetos situados, 
capaces de ejecutar múltiples interacciones diferentes en espacio-tiempo diferentes, 
paradojas del cuerpo que deviene multiplicidad cargada de nuevas intensidades. 
 
Es la ‗sociedad de la imagen‘, y ésta se configura en la mediación entre las nuevas 
tecnologías de la información y la comunicación, más concretamente el internet, lo que 
implica esa extensión del cuerpo digitalizado. En ‟cuerpo electrónico e identidad‟, Javier 
Echeverría78 (2003) comenta que uno de los temas del siglo XXI es la incidencia de la 
nuevas tecnologías sobre el cuerpo. Echeverría, sustenta un nuevo modelo de espacio 
                                            
78   ECHEVERRÍA. Javier  (2003)  Cuerpo electrónico e identidad,. En Arte, cuerpo y tecnología, Domingo 
Hernández Sánchez (edit.)  Salamanca. Universidad de Salamanca. Metamorfosis 
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social que denomina ‗tercer entorno‘, (e3) telépolis, partiendo de la tesis  que las nuevas 
tecnologías de la información y las telecomunicaciones (NTIT) están posibilitando un 
escenario "que difiere profundamente de los entornos naturales y urbanos en los que 
tradicionalmente han vivido y actuado los seres humanos". Evidentemente se plantea el 
tercer entorno en contraposición a la existencia clara de otros dos: El primer entorno (e1) 
la naturaleza (physis) y el segundo entorno (e2) la ciudad (polis). 
 
Desde la concepción de Echeverría, el (e3) entorno es un espacio social en 
construcción, nuevo, básicamente artificial, posibilitado por toda una serie de tecnologías 
que modifican las relaciones sociales y culturales que se dan y daban en los entornos 
primero y segundo. El análisis está encaminado a caracterizar ‗los entornos‘ como 
espacios de interrelación humana, llegando a establecer diferencias entre los entorno 
primero y segundo (tomados como uno único, pues plantea que entre ellos las diferencias 
no son tan grandes) y el tercer entorno, considerado como emergente. 
 
Se trata entonces, de dimensionar la vida social como aquella que se produce a 
través de flujos electrónicos a distancia y en red, siendo el teléfono, la televisión, el dinero 
electrónico, las redes telemáticas, las tecnologías multimedia, los videojuegos, la realidad 
virtual y los satélites de telecomunicaciones las ocho grandes tecnologías  que 
actualmente posibilitan el funcionamiento del nuevo espacio social. Este tercer entorno 
posee una estructura espacio-temporal muy distinta a la de los otros dos entornos, se 
considera distal, reticular, representacional y digital, etc., interacciones sociales que no 
requieren simultaneidad ni (co)presencia, pudiendo ser asincrónicas.    
 
El sujeto humano, a decir de Echeverría en éste nuevo espacio social, se instala de 
maneras muy diversas. Desde una perspectiva corporal, los sujetos se ubican en lo que el 
autor llama „la destreza electrónica‟ y el espacio electrónico está ubicado en sus mentes 
con el acompañamiento de toda una serie de prótesis –teléfono, ordenador, televisión, 
etc.-, dispositivos para acceder al (e3). Se podría hablar entonces, de un cuerpo 
electrónico, esto es, un cuerpo humano implementado por ese conjunto de prótesis 
tecnológicas: un ‗tecnocuerpo79‘. En el orden de la interacción: el cuerpo electrónico de 
un sujeto desde la perspectiva de los otros sujetos, es ante todo imagen y voz digital; el 
tercer entorno es bisensorial80, cada sujeto accede a expresiones de los demás sujetos a 
través del telepercetio (telesentidos, infosentidos, e-sentidos, sentidos digitales o virtuales) 
relaciones mediadas por artefactos tecnológicos procesos previos requeridos para 
generar dichas expresiones intersubjetivas. Estas relaciones son representacionales. 
Echeverría hace alusión a un nuevo tipo de cuerpo ‗e-cuerpo‘ como consecuencia de la 
emergencia de un tercer entorno, que además incide sobre la identidad de los individuos. 
El primer entorno (e1) physis, la naturaleza sería aquel que gira alrededor del ambiente 
                                            
79  Echeverría sostiene que éste cuerpo es modelado por la sociedad por la sociedad de la información 
con un fuerte componente mental.  Se define una armonía cuerpo-interfaz tecnológica, como condición 
necesaria del cuerpo electrónico. (18)  
80  Echeverría plantea que se vienen desarrollando investigaciones en torno a  la implementación virtual 
del tacto electrónico e incluso del olfato y gusto electrónico aunque éste último ‗telesentido‘ sea menos 
desarrollado. 
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natural al ser humano: el cuerpo humano, el clan, la familia, la tribu, las costumbres, los 
ritos, las técnicas de producción, la lengua, la propiedad, etc. Se habla del desarrollo de 
una teoría de la identidad espacio-temporal adecuada para discernir a los individuos en 
un medio natural 
 
Por su parte, el segundo entorno (e2) la ciudad (polis) sería aquel que gira 
alrededor del ambiente social de la ciudad y del pueblo, es un entorno urbano, un 
entorno social y cultural: una identidad civil.  Los espacios urbanos han desarrollado 
diversas formas sociales constitutivas de las maneras del segundo entorno: el vestido, el 
mercado, el taller, le empresa, la industria, la cuidad, el Estado, la nación, el poder, la 
iglesia, la economía, etc., donde la sociedad industrial sería su forma más desarrollada. La 
sociedad civil y el Estado marcaban al cuerpo físico-biológico con notas distintivas 
propiamente civiles, añadiendo en los individuos toda una serie de notas identificatorias. 
En este entorno se potencia el concepto de individuo –considerado como un constructo 
social-. 
 
En el (e3) el lugar del cuerpo electrónico, aparece una modalidad nueva de 
identidad individual: ‗la identidad electrónica‘ mediatizada tecnológicamente que se 
otorga desde otro tipo de poder. Echeverría los nombra “Señores del Aire” aquellas 
empresas transnacionales que generan y ponen en funcionamiento y mantienen la 
parafernalia tecnológica que facilita la vida social del (e3). Esta tele-identidad no requiere 
la presencia del sujeto, puesto que su concreción depende de diversas herramientas 
informáticas, en concreto, en el (e3) el sujeto puede tener varias identidades y cambiar 
con relativa facilidad si así se requiere.  Echeverría sostiene una teoría interesante respecto 
a la identidad electrónica y es el carácter de una identidad que se inscribe en un nuevo 
sistema de símbolos; una identidad-red o tele-identidad.  Para Echeverría, el espacio 
electrónico es un espacio que está determinado por un nuevo orden fenoménico, no 
como entidad sustancial. Aspecto que no impide la transitividad en el primer y segundo 
entornos. Pierre Levy81; (1995; 121), plantea que ni sujeto, ni objeto son sustancias, sino 
nodos fluctuantes de acontecimientos que se intercambian y se envuelven 
recíprocamente. Dice Echeverría; 
 
(…) las cosas en el (e3) no son objetos físicos, son representaciones digitales y 
electrónicas, en algunos casos de objetos reales, en otras entidades imaginarias. 
En ambos casos esas ‗cosas‘ son producto del diseño tecnológico. Algunas 
interfaces –videojuegos, realidad virtual, televisión- tienen particular potencia 
para producir impresión de la realidad sobre los sujetos a partir de constructo 
imaginarios, en el (e1) –divinidades, rituales religiosos, cuentos e historias orales, 
etc.-  y en el (e2) literatura, cine, etc. En el (e3) es la base misma de  su 
funcionamiento.  (2003; 21)  
 
Desde esa perspectiva de Echeverría, P. Levy, introduce el concepto de la 
virtualización el cuerpo, el autor plantea que en la virtualización el cuerpo sale de sí mismo 
                                            
81 LEVY. Pierre. (1995) ¿qué es lo virtual? Barcelona. Paidós. 
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y adquiere otras velocidades, conquistando otros espacios. Se vuelca al exterior y 
transforma la exterioridad técnica o la alteridad biológica en subjetividad concreta: el 
cuerpo se multiplica,  
 
La virtualización del cuerpo no es, por tanto, una desencarnación sino una 
reinvención, una reencarnación, una multiplicación, una vectorización, una 
heterogénesis de lo humano. (1995; 32) 
 
Dirá Levy que cada cuerpo individual se convierte en parte receptora de un 
inmenso hipercuerpo híbrido y mundializado: ‗el hipercuerpo de la humanidad‘ éste hace 
eco a través de las redes digitales en el ciberespacio: extiende sus tejidos quiméricos entre 
las epidermis, entre las especies, más allá de las fronteras y los océanos, de una orilla a la 
otra del río de la vida; 
 
(…) mi cuerpo personal es la actualización temporal de un enorme hipercuerpo 
híbrido, social y tecnobiológico (1995; 24) 
 
Balaguer. P. (2002) en el artículo „El hipocuerpo: una vivencia actual que la 
virtualidad aún no puede eludir‟, pone en cuestión la relación: hipercuerpo–cuerpo–
hipocuerpo como una forma de categorizar los nuevos estados del cuerpo en la 
modernidad tardía o (post)modernidad. El autor, a partir de la lectura de Pierre Levy, Qué 
es lo virtual, retoma el concepto de ‗hipocuerpo‘ para pensar el cuerpo en el discurso 
virtual o el ‗hipercuerpo‘, Balaguer, remitiéndose a Levy, hace referencia a la 
virtualización del cuerpo y a las dinámicas de interioridad–exterioridad que las nuevas 
tecnologías en el campo de la medicina han hecho posibles, tomando como modelo la 
cinta de Moebius.   
 
El cuerpo se ha exteriorizado, se ha hecho público lo interno y, lo público se ha 
vuelto privado82. Esta noción de hipercuerpo a partir de Balaguer, con base en la lectura 
de Pierre Levy, permite pensar ¿cómo repercuten en la fantasía esas posibilidades 
tecnológicas, generando la ilusión de una  existencia por un lado, descorporizada y, por 
otro, presente a través de múltiples corporizaciones y presencias? Dar respuesta a este 
interrogante implica indagar por el concepto de hipocuerpo o cuerpo reducido por la 
proliferación de patologías psicosomáticas, una experiencia sensible de sus limitaciones, 
una forma quizás de predisposición y reactualización frente a los nuevos itinerarios 
corporales, es decir la (re)construcción de un cuerpo renovado. Un cuerpo que 
retomando a Le Bretón (2002;217), se convierte en objeto de un mercado floreciente 
desarrollado a través de la cosmética, los gimnasios, tratamientos adelgazantes, 
mantenimiento de la forma contra angustias y malestares; un cuerpo imaginado en la 
                                            
82 Ampliando este concepto Balaguer a partir de Pierre Levy,  manifiesta que la carne, la sangre, puestas 
en común abandonan la intimidad subjetiva y pasa al exterior (banco de órganos, sangre o semen), es decir 
una ―carne pública‖ que regresa al individuo trasplantado, al beneficio de una transfusión, al consumidor de 
hormonas. Nos asociamos virtualmente a un cuerpo articulado con quienes participan en las mismas redes 
técnicas y médicas. Cada cuerpo individual se convierte en parte receptora de un inmenso hipercuerpo hibrido 
y mundializado. 
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proyección de una imagen corporal perfecta, fragmentación corporal desde un dualismo 
ontológico: de un lado, el encuentro con su condición de insuficiencia –cuerpo carnal, 
mortal- y de otro, la posición de exterioridad de su propio cuerpo.  
 
Es distancia ontológica es una división que responde, en espejo, al 
fraccionamiento del sujeto: cuerpo fragmentado.  Piedad Solans83 (2003)  plantea de 
forma muy bella;  
 
(…) muerto el hombre, destruido el espejo, aparecen los maniquíes, muñecos, 
androides, animales de goma, cyborgs, clones, espectros, robots, prótesis, 
mutantes, globos, cuerpos siderales, máscaras, monstruos, telecuerpos, 
fantasmas y todo un imaginario corporal que, entre lo monstruoso y lo cómico, 
más parece salido de de un parque temático que del extenso repertorio de 
modelos del hombre vulgar o de la iconografía artística tradicional.   (2003; 156) 
 
Cuerpos ‗simulacro‘, dirá Solans, no sólo porque las pantallas, los procesos 
mediáticos y la tecnología los haya convertido en simulaciones de lo real, sino porque lo 
real ha de acudir a la simulación para manifestarse; 
 
 (…) la tensión, el desgarro del cuerpo sumido en lo real se ha desvanecido, 
resolviéndose en la banalidad de un imaginario incruento, indoloro e insípido, 
que a menudo provoca lo cómico, lo locuaz, lo divertido y en el que sin 
embargo, flota la angustia, , la crueldad y la vaciedad. (…) lo que sucede con 
estos cuerpos es que ya  están muertos. (2003; 157)       
 
Es que han surgido de una muerte a la cual no han podido resistirse, como lo 
plantea Solans, son mil formas de disfrazar lo humano (disfraz de mujer o de hombre), 
cuando se ha roto la conexión con esa presencia tangible, física e histórica. Una relación 
que desde el sujeto con el mundo procede de una dispersión del yo, de la fractura de los 
bordes, de las fronteras entre sujeto y objeto; 
 
(…) el sujeto ya no se mira en el espejo para reconocerse, conformarse e 
integrarse, tampoco se mira para odiar, combatir, destruir su cultura o eliminar los 
signos, las marcas  de su identidad, mira desde la transparencia ubicua del cristal 
de la pantalla.  Una simulación. (2003; 159)       
 
Le Breton expresa esta fragmentación en función de las apariencias de un poder 
mecánico, esto es, cada sujeto se ve promovido, sea donante o receptor, al rango de 
una prótesis potencial, de acuerdo con las condiciones del entorno. Un intercambio 
generalizado tanto más fácilmente cuánto más se oculta la cuestión antropológica, no es 
el rostro de la identidad humana, es una compilación de órganos, piezas intercambiables.    
 
                                            
83 SOLANS. Piedad (2003) Del  espejo a la pantalla. En Arte, cuerpo y tecnología, Domingo Hernández 
Sánchez (edit.)  Salamanca. Universidad de Salamanca. Metamorfosis  
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El cuerpo ya no es un lugar de alteridad, sino 
de identificación, plantea J. Baudrillard 84   en el 
“Crimen Perfecto” (2000), entonces es urgente 
reconciliarse con él, repararlo, perfeccionarlo, 
convertirlo en un objeto ideal. Cada uno de 
nosotros lo utiliza igual que el hombre a la mujer en 
la identificación proyectiva: lo asume como fetiche, 
convirtiéndolo en objeto de un culto autista, de una 
manipulación casi incestuosa. Y la semejanza del 
cuerpo con su modelo es lo que se convierte en 
fuente de erotismo y de seducción ‗blanca‘ -en el 
sentido en que practica una especie de magia 
blanca de la identidad, en oposición a la magia 
negra de la alteridad. 
 
 
2.2. Cuerpos: la estética publicitaria  
 
Entender la tecnología como un conjunto de 
tensiones y fuerzas activas que se ejercen a través 
de determinados instrumentos de relaciones 
sinérgicas entre diversos medios conformándose, 
influyéndose, activándose, no podemos reducir su 
acción sobre el cuerpo al campo limitado de las 
máquinas, pantallas, cámaras, instrumentos clínicos 
y quirúrgicos, ortopedias, sino extenderla también a 
su configuración lingüística, a su significación 
semántica. No podríamos decir que existe un 
cuerpo puro original, un cuerpo fuera de la 
sexualidad, el lenguaje y la muerte, sobre el que la 
técnica haya ido ejerciendo su huella, su marca, 
hasta llegar a su conformación actual.  Sin embargo 
esto presupone una creencia en un tiempo mítico –
un momento fundacional- la mística del cuerpo 
puro sobre el que la técnica imprime una forma, 
destruyendo su naturaleza original: la mitología de 
un paraíso donde el cuerpo se inicia en un estado 
perfecto, construcción inmaculada que se ha de 
contaminar y transformar en un cuerpo abyecto, 
que además de la decadencia y la muerte, 
interroga su capacidad de (in)finitud. 
 
                                            





Ilustración 38 - Eros. Robert Mapplethotpe 




Ilustración 39 - Eros –  John Dudale – 
 Juventud Griega - 1980 
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Es un cuerpo manipulado y manipulable, 
cuerpos fragmentados y desterritorializados. Michel 
Serres85 (2003) hace referencia a una „transformación 
antropológica del cuerpo‟, es decir, al surgimiento de 
nuevos simbolismos, un continuum que a través de la 
evolución se recompone. La ‗hominiscencia‘, dirá 
Serres, que introduce el cuerpo desde un hacer y 
haciendo, hacerse; un proceso que desde la 
hominización ha implicado millones de años para 
cambiar una función, hoy puede simplemente 
(trans)formarse en un laboratorio y perfeccionarse 
desde la ilusión, en un quirófano. 
Estamos fabricando los cuerpos, una forma de 
esculpir nuestra humanidad corpórea. La iconografía 
de unos cuerpos perfectos-cuerpos imperecederos, el 
imaginario de un cuerpo ‗juvenilizado‘, bellamente 
diseñado para prologar sin menoscabo de tiempo por 
lo menos la idea de jugarle a la (in)clemencia de la 
(in)mortalidad en la vulnerabilidad de nuestra 
(in)finitud: nace un cuerpo nuevo, afirma Serres, y este 
cuerpo recompone la estética, la moral y la política, la 
violencia y la cognición. 
 
Un sujeto, individuo de hoy que articula un 
imaginario desde un pensarse en la dicotomía entre el 
mundo de la imagen y su cotidianidad, entre lo 
individual y lo colectivo. En las últimas décadas un 
fuerte esplendor, a partir del reencuentro con la 
estética y la belleza como formas de interacción entre 
los seres humanos, deviene esencia que se funde 
desde el proceso de reconocer en la imagen corporal 
una presencia; un efecto que se produce en el 
desarrollo de un pensamiento menos hegemónico, 
pero no más abierto. En el hombre de hoy 
encontramos que dentro de esas nuevas estéticas, el 
carácter étnico, como fundamento de identidades y 
territorialidades, se disuelve en las distintas expresiones 
corporales y ornamentales que dejan entrever ciertos 
contextos ideológicos determinantes a partir de la 
música, el vestido, los ornamentos y pinturas, al igual 
que toda una serie de tatuajes en formas, diseños y 
                                            
85  SERRES. M. (2003) Hominiscencia Serres Michel, 2003 Hominiscencia. Traducción del francés: Jorge 






Ilustración 40 - Nip/Tuck - 2003 
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En el cambio sobre la imagen 
corporal han desempeñado un papel 
fundamental los medios masivos de 
comunicación, que han difundido un 
modelo diferente de cuerpo(s). Es un 
consumo de imaginarios en torno a las 
corporalidades: cuerpo sex-seducción, 
voluptuosidades, trazas, marcajes, 
narcisismos, cuerpos perfectos y 
moldeados –interioridad y exterioridad-; 
estereotipos impuestos que masifican 
modelos de belleza universales, 
recreándose en los valores locales; 
prioridades que tienen como instancia el 
cuerpo para ser visto, exhibido, cosificado, 
convirtiendo el individuo-cuerpo en el 
poseedor de una imagen-cuerpo. 
 
La sociedad contemporánea está 
presenciando un cambio significativo en 
la estética corporal como efecto de una 
mirada y valoración diferente del cuerpo, 
alteridades y singularidades que 
confrontan modelos hegemónicos que sin 
embargo se instauran; cuerpos atléticos,  
delgados y saludables en los cuales se 
desarrolla una nueva sacralización. Es la 
proliferación y consumo de imágenes que 
intervienen hasta tal punto en la vida 
cotidiana, que el individuo ha aprendido 
de forma inconsciente a presentarse ante 
los demás como si su imagen tuviera un 
papel activo. A través de una serie de 
auto representaciones, el individuo no sólo 
intenta mostrar su aspecto mejor, sino 
también discutir y controlar las respuestas 
de los demás. El lenguaje del propio 
aspecto exterior presenta hoy una 
connotación retórica más generalizada y 
acentuada, tendiendo esencialmente a 
captar el consenso, la aprobación y 
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admiración de los demás, actuando sobre la motivación y la intuición.  
 
El valor central que asume ese cuerpo (re)constituido en la sociedad actual, la 
eficiencia y los sentimientos de aislamiento y de vacío que caracterizan sujeto de hoy, han 
producido un tipo de individuo antisocial en su intimidad, para el cual el derecho a su 
propia realización se ha convertido en algo prioritario. Los medios de comunicación de 
masa le procuran numerosos modelos de comportamiento característico del ‗vencedor‘, 
con los que se puede identificar para no correr el riesgo de ser clasificado como 
‗perdedor‘. Busca un consenso basado en las cualidades personales más que en las 
acciones, no desea tanto la estima como la fascinación, la excitación de la celebridad y 
la fama. 
 
En términos de Solans (2003), esa imagen del cuerpo humano que inicia en Europa 
a partir de los siglos XV y XVI se debate entre la idealización de un mito  paradisíaco y la 
búsqueda de un origen y un afán científico racionalista y empírico moderno de 
observación, construcción y representación de una realidad: mito y ciencia  supone la 
sutil tecnología de una fabricación imaginaria del cuerpo. Lo divino y lo humano, la 
fealdad y la miseria, lo límites de nuestra corporeidad humanizada. Componentes de la 
imagen corporal que adquieren importancia sobre todo por su significado social, es decir, 
mensajes más o menos manipulados, más o menos conscientes que están en relación con 
el ‗yo‘ y que consiguen comunicar algo. Tales informaciones no son necesariamente 
verdaderas, pero es suficiente que expresen lo que el individuo desea que los demás 
piensen de él para que sean confirmadas. La imagen que de sí mismo crea el sujeto 
desde su cuerpo, se manifiesta en las señales que los demás tienen que decodificar: 
devienen imagen-cuerpo. Descifrar esos lenguajes, implica con Baudrillard 86  (1993) 
comprender; 
 
(…) toda la historia actual del cuerpo es la de su demarcación, de la red de 
marcas y de signos que lo cuadriculan, lo parcelan, lo niegan en su diferencia  y 
su ambivalencia radical. (…) moda, publicidad, nude look, teatro desnudo, 
striptease: en todas partes el escenodrama de  la erección y de la castración. 
(1993; 117)   
 
En la lógica de la corporeidad, el escenario público es el espacio donde el cuerpo 
siempre está en juego: La ciudad y la publicidad son dos lógicas que subyacen a la 
metáfora corporal. La publicidad, de acuerdo con lo que se ha establecido culturalmente, 
tiene la finalidad de vender mercados y servicios; ésta, se propone como una práctica 
económica que posee el carácter de mediadora entre la producción y el consumo y 
sobre los cuales el cuerpo adquiere la dimensión de territorio-signo que se convierte en 
una economía libidinal de fetichismo. Dirá Baudrillard; 
                                            
86 BAUDRILLARD. Jean (1993) El intercambio simbólico y la muerte.  Monte Ávila, Caracas.  
“Del cibercuerpo o las paradojas de la corporeidad: ¿devenir-cuerpos 
(post)humanos?”   
 






(…) el mito publicitario tiene rigurosamente 
razón: no hay otra desnudez que la que se 
repite en los signos, la que se envuelve en su 
verdad significada y que restituye, como un 
espejo, la regla fundamental del cuerpo en 
su materia erótica, la de volverse para ser 
celebrada fálicamente, la sustancia diáfana, 
lisa, depilada, de un cuerpo glorioso y 
asexuado. (1993; 122)     
 
La publicidad se inscribe entonces, en el 
principio que afirma que las necesidades de 
consumir son estimuladas artificialmente y que 
ésta incita el deseo de poseer bienes y servicios. 
Sobre este principio, la publicidad se constituye 
como un eje transversal que perfila, modela o 
transforma el cuerpo, desde el cuerpo y con el 
cuerpo, los modos de ser o habitar de un territorio, 
un grupo o unos individuos en un continuo re-
significar de sus prácticas y valores.    
 
La publicidad converge como una 
narrativa en la configuración de una cultura 
visual y unos patrones lingüísticos, en tanto 
comunicación de signos y símbolos desde el 
cuerpo y hacia el cuerpo. Desde esta 
perspectiva, la comunicación publicitaria tiene 
un compromiso y cumple un papel fundamental 
en la conformación del entorno urbano, en el 
cual es cuerpo hace parte del paisaje, no solo 
por sus cualidades decorativas en el escenario 
citadino contemporáneo, sino también por la 
producción de significados que proveen 
elementos para nuevos estilos de vida y modos 
de ser y estar.  
 
Hoy en día es posible determinar incluso, 
que la publicidad está arraigada al modo de ser 
de los individuos y es considerada como 
“natural” y absolutamente necesaria. Esos 
argumentos y discursos (re)producidos por lo 
medios, son el punto de análisis para indagar por 
el medio –entorno- y las representaciones de la 
realidad material –los objetos- y simbólica que 
 
Ilustración 42 - Publicidad Catálogo Éxito - Medellín. 
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contienen esas lógicas de la corporeidad y sus 
contextos. Esas tramas de significación son 
construidas por los sujetos y re-significadas 
mediante un proceso de re-elaboración 
continua de mensajes en la consolidación de 
múltiples formas de percepción del mundo 
circundante. Para J. Martín Barbero87 (1997) esas 
formas de inserción en los diferentes medios de 
comunicación constituyen dos perspectivas 
para comprender cómo se instauran en la 
mediación entre un territorio –la ciudad- y las 
formas de apropiación de la misma –una 
comunidad-. De un lado, qué es lo que se 
divulga y de otro, cómo el público (re)interpreta 
en un entorno particular, esos mensajes. Las 
mediaciones, siguiendo a Barbero, son 
comprendidas como una serie de estrategias de 
interacción entre los sujetos, relacionando sus 
prácticas de recepción con el espacio 
doméstico, los aspectos culturales y sus historias 
de vida.  
 
A partir de los desplazamientos de 
sentido, nada es lo que es, dice A. Mons 88  
(1994), todo es metáfora en el sentido 
epistemológico de la palabra. Ante un real 
imposible, nos movemos, consciente o 
inconscientemente, en medio de sentidos 
desplazados, símbolos y ficciones. El cuerpo de 
estas ciudades del último siglo, es un cuerpo 
lejano o imaginario: una metáfora social, el 
símbolo de estrategias de (des)ocultamiento, de 
lo (in)visible que permite la topología de la 
ciudad. Esto es una cultura del cuerpo-imagen 
que se proyecta en el espacio-tiempo en la 
cobertura tecnológica de los medios. Esto 
implica indagar en los itinerarios de ciudad por 
las maneras cómo el cuerpo figura y refleja el 
imaginario de una belleza que subyace al 
paisaje.  
 
                                            
87 BARBERO. Jesús Martín (1987) De los medios a las mediaciones: comunicación, cultura y hegemonía. 
Gustavo Gili. México  
88 MONS. Alain. (1994)  La metáfora Social. Buenos Aires. Nueva imagen   
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La ciudad contemporánea se constituye en el 
escenario de nuevos procesos económicos y culturales a 
partir de la presencia de una diversidad de espacios 
públicos, expresión de una multiplicidad de estilos de vida 
en los cuáles el cuerpo. Ésta -la ciudad- se está poblando de 
nuevos centros del consumo en sus diversas manifestaciones, 
la abundancia de carteles en la ciudad, invita a una 
ontología del ser en sí mismo sobre un discurso retórico en el 
que se inscribe el anuncio publicitario, los letreros de los 
negocios, e incluso, los grafitis que lían esas superficies; es el 
enlace de un acontecer cotidiano en la calle. Es la pregunta 
que se devela con García Canclini89 ¿Qué está diciendo 
una ciudad que consiente tal aglomeración de leyendas 
publicitarias? Se trata de recorrerlas, de leerlas, de buscar 
dilucidar cada texto en esa urdimbre fragmentaria entre el 
centro y la periferia. Se pretende sencillamente, dar cuenta 
de un nuevo orden antropológico el cual requiere un 
conocimiento íntimo y contextual entre una comunicación –
publicitaria- y la abstracción del ciudadano de esa 
comunicación. La mirada antropológica desde esa 
perspectiva fundamenta la importancia de dar cuenta de 
una comunicación de signos, que desde el cuerpo, se 
inscriben en la propaganda, y la publicidad como texto.  
 
Lo que A. Mons denomina la metáfora social, no es 
otra cosa que un régimen analógico mediante el cual los 
distintos medios de comunicación impregnan la asociación 
cuerpo–mercancía en palabras e imágenes  que se revelan  
unas a otras, incorporando todo el campo del ocio y el 
gusto en el mercado, esto es,  el deseo corre detrás de las 
imágenes metafóricas sin poderlas capturar aumentando, 
con la sensación de incapacidad, el ansia y la disposición 
de consumir. Es un (nuestro) cuerpo que debe adaptarse a 
las plenitudes, a las delgadeces, en un movimiento continuo 
y discontinuo de multitudes. Es la desnudez de un cuerpo en 
la plétora publicitaria, en la cual ésta se convierte en 
abstracción. Un cuerpo atlético, con una musculatura 
desarrollada y tecnológicamente investido, se convierte en 
el nuevo significante de un poder del falo, -pensando con 
Baudrillard - el ímpetu de un físico-culturismo que invade los 
medios de comunicación y crea toda una tecnología del 
                                            
89  GARCIA. C. Néstor. (2002) la reinvención de lo público en la videocultura urbana. En: revista de 
antropología social. Universidad autónoma de México.   
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cuerpo encaminada a fortalecerlo y embellecerlo. Un 
imaginario de cuerpo que es construido en un gimnasio, 
mediante el ejercicio físico y a través del consumo de 
anabolizantes y estimulantes. 
 
R. Debray90 (1994) hace relación a la videosfera91, 
en ésta, dice Debray, la imagen es sólo imagen, incluso 
sin un soporte tangible en la realidad (se vuelve digital). 
Lo que no es visualizable no existe, provoca 
competencia económica, la obsesión es la reproducción 
y la batalla por la comercialización: la imagen se ha 
metalizado, es menos sublime y su relación ahora, es 
económica. Por su parte Pinzón C92 (1999)  plantea que 
los circuitos masivos de comunicación se han encargado 
de crear efectos de simultaneidad, instantaneidad y de 
saturación del ―yo moderno‖, donde el acontecimiento 
es ahora la forma de aprehensión y expresión del 
movimiento del planeta: un acontecer–mundo que 
encuentra su umbral de empiricidad en la imagen. Lo 
transnacional dice Mons se han ido tomando el espacio 
de la construcción de las subjetividades, promocionando 
la(s) identidad(es) de un ciudadano sin frontera donde se 
resalta un estilo de vida idealizado. Es decir, estas 
imágenes están entramadas en una cultura analógica 
donde se pone en juego la dinámica de las fuerzas 
constructoras de identidad y su relación con el cuerpo. 
Pinzón plantea desde el concepto de cultura analógica, 
el encuentro entre los dispositivos metafóricos y los 
dispositivos fetichistas del capital, que en palabras de 
Mons, imagen y capital se convierten a través del 
consumo visual, en el fetiche de la experiencia vital.  
 
                                            
90 DEBRAY, Regís. 1994 Vida y muerte de la imagen. Historia de la mirada en occidente- Barcelona: Paidós 
Ibérica S.A.  
91 Debray inicia su propuesta mencionando conceptos claves que determinan momentos y maneras de 
ver, es decir, la historia de la mirada, divididas en tres mediasferas: logosfera, grafosfera y videosfera. a. La 
logosfera es la imagen que corresponde a la era de los ídolos, la cual no se parece al original porque es una 
imagen de lo divino: no vale por su forma, sino por lo que representa. b. La grafosfera o era del arte, va desde la 
imprenta a la televisión de color. El arte es producto de la libertad: se hace sin temores, es la obra de la criatura 
frente a su creador. Es una liberación. Lo artístico se da cuando la obra tiene su sentido en sí misma: está en ella 
su razón de ser. El artista que lo hace no es anónimo, dice ―lo hice yo‖, con lo cual él mismo se reafirma y la 
colectividad lo reconoce. c. La videosfera, o era de lo visual, se inicia con el video y sigue hasta nuestros días, 
pasando por la imagen digital y el mundo virtual. 
92 PINZÓN C. Carlos 1999 El cuerpo -  imagen: el cuerpo como espacio de confrontación cultural En: 
Revista Maguare #14 
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Noguera93  (1997) haciendo alusión a 
Jean Baudrillard, introduce el concepto de 
deseo para sustentar en contraposición al 
materialismo histórico, la idea de un valor de 
uso que ciertamente da cuenta de la 
mercancía y de su fetichismo, es decir, no 
existe valor de uso en sí, independiente del 
valor de cambio; un valor de uso donde el 
fetichismo remite a las verdaderas e 
inmediatas necesidades de los individuos y 
sus deseos. Una autonomía del significante 
sobre el significado. Es decir, en dirección a 
Lacan, Foucault, Derrida, Lyotard y Deleuze, 
Baudrillard hace mención al inconsciente, al 
poder, la escritura y el deseo, interpretados 
como flujos–significantes que jamás alcanzan 
un reposo o un territorio–significado. Para el 
sociólogo, los media, obligan a pensar la 
relación entre deseo, sujeto e imagen, que 
con C. Castoriadis se podría decir, que el 
sujeto está apresado, en el sentido fuerte del 
término, en la secuencia de imágenes, es 
decir, estas lo atrapan; el sujeto se representa 
originariamente como atrapado, sometido, 
alienado. En el imaginario social 
contemporáneo, el mundo de la moda 
rápida se muestra cómo la aceleración de 
capital e implica la rotación de los circuitos y 
trayectorias, siempre en movimiento ellas 
mismas del imaginario social que caracteriza 
el pret-à-porter contemporáneo. Este holo–
movimiento del imaginario social es continuo. 
Esta moda rápida basa su eficacia en 
estrategias comerciales que cuidan y 
consienten ciertos nichos ecológicos 
imaginarios –mujeres y hombres jóvenes, 
universitarios, deportistas, aventureros, entre 
otros-.  
 
La imagen promociona e identifica, 
según afirma Yori 94 , esa identificación  
                                            
93 CASTRO, N.  Luis. 1997 La risa del Espacio. El imaginario espacio-temporal en la cultura contemporánea: 
una reflexión sociológica‖ Madrid. Editorial Tecnos S.A.   
94 YORI. Carlos Mario (2006) Ciudad, consumo y globalización. Universidad Pontificia Javeriana. Bogotá 
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prácticamente se disuelve a través de las formas generalizadas de consumo que la 
globalización impone, exceptuando aquellos casos en los que la exclusión95 crea en un 
determinado grupo la necesidad de construir sus propios y ‗tribales‘ signos –formas de 
agenciamientos (des)territorializados-. El cuerpo se transforma es una mercancía visible y 
sobre todo exhibible, un objeto con valor de cambio, un bien de consumo de 
características icónicas y simbólicas que ha de cotizarse en el mercado visual. El cuerpo 
moldeable, armable, cambiable, mejorable. La publicidad nos recuerda el cuerpo, pero 
siempre sus carencias o anomalías, las cuales pueden ser reparadas o complementadas 
por el consumo. Nuestra conciencia corporal está ligada a la publicidad, y emerge por 
defecto cuando su biología deja de ser eficiente y ya no responde a las exigencias del 
aparato de producción. El consumo de tecnologías que modelan nuestros cuerpos bajo 
normas estéticas, que a su vez configuran el imaginario social, no es otra cosa que la 
expresión de un abismo entre la persona y su cuerpo. Un cuerpo re-significado que 
reproduce el discurso del mercado de los consumos corporales. Es claro que esa 
identificación territorial en este caso, no es estrictamente espacial, puede estar 
determinada por la música, la moda, ideología religiosa, política o cultural. Lo que 
deviene es una lógica de consumo remitiendo a Baudrillard96 (1974), como producción y 
manipulación de los significados sociales. Los objetos de consumo plantea el filósofo, 
están cargados de un contenido simbólico que detenta una crisis cuando se da una 
pérdida de todo referente local propiciada y exaltada por el consumo mismo. 
                                            
95 Yori hace referencia a tres formas de exclusión social: la del que no posee o tiene un mínimo poder 
adquisitivo, la de que por razones de su cultura, creencia o actividad constituye una forma de minoría, y la de 
aquel que se autoexcluye por razones ideológicas.   
96 BAUDRILLARD. Jean. (1974) La sociedad de consumo. Plaza y Janes. Madrid  
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Retomado a Barthes, el cuerpo que 
vemos en la publicidad nunca se nos 
aparece como un cuerpo destinado a la 
muerte. Esto es lo que podríamos llamar 
como un cuerpo glorioso, pero igual, es un 
cuerpo que se (nos) impone(n) en una 
relación de deseo. Por cierto, muchas veces, 
al menos cada vez más, se tiene la impresión 
de que la gente desea en el sentido del 
deseo amoroso, porque se le ha enseñado a 
quien tiene que desear. Esto es el efecto de 
la cultura de masas desde la imagen. Y toda 
esta cultura de la imagen nos dice cuál es el 
cuerpo que hay que amar al proponernos 
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Ilustración 48 - Marilyn Manson 
 
Una lógica de la juvenilización del 
cuerpo por el temor al deterioro y la vejez, las 
condiciones de una nueva estética de culto 
a la imagen corporal inmersa en una 
apariencia, implica en esa sinrazón del 
mercado, toda una inusitada oferta de 
productos y servicios con el fin de sortear la 
finitud, su decadencia y esas pequeñas 
señales de deterioro a través de ejercicios, 
dietas, implantes y aplicaciones químicas. De 
allí las múltiples ofertas de nuevos fármacos y 
alimentos dietéticos, de servicios de estética y 
reducción de peso, de cirugía e implantes; 
además surgen movimientos esotéricos para 
alcanzar la plenitud corporal, mediante la 
oferta de terapias varias que apuntan a 
masajear la relación con nuestra 
somatografía. Un horror al deterioro es el 
horror a la exclusión social. Es el temor al paso 
de los años, al desgaste físico, a la extinción 
de una vida que no tiene trascendencia. 
Según Ch. Maillard 97 , las nuevas figuras 
corporales, han generado, en un proceso de 
veloz mutación, nuevas corporalidades, 
nuevas retóricas inmersas en las tecnologías-
simbólicas, en las mimesis publicitarias: el 
cuerpo de la diversidad más extrema, de las 
alteridades. Es el narcisismo expresado en el 
cuerpo, según Lipovetsky98 (1992), el que sin 
embargo, cumple también una función de 
normalización de la corporalidad. La obsesión 
por el organismo no es una acción natural o 
espontánea, sino que obedece a imperativos 
sociales y económicos. Las fuerzas 
corporativas son quienes hoy esculpen 
nuestros cuerpos.  
 
C. Santamarina99   (2004), afirma que 
después del desencanto y de la crisis de los 
                                            
97 MAILLARD. Chantal, (1998) La razón estética. Cuerpos imaginarios y cuerpo imaginados. Barcelona  
Laertes S.A. Ediciones 
98 LIPOVETSKY, Gilles (1992) La era del vacío, Barcelona, Ed. Anagrama. 
99 SANTAMARINA. Cristina.  (2004) A publicidade como vontade de representação. En: revista Libero. Año 
VI, volumen 6 Nº 11.- Brasil 
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fundamentos que generaron las utopías – de uno y otro signo – durante el siglo pasado, el 
universal que nos gobierna es el mercado. Un mercado (des)territorializado, un mundo-
shopping que responde a los mismos esquemas representacionales que nos adelanta la 
publicidad en todo el planeta. Si toda actividad humana, hasta la más técnica o 
económica, afirma la autora, posee una dimensión cultural o simbólica, la publicidad es 
uno de los géneros que con mayor derecho puede reclamar como propio el atributo de 
culturalidad. Es en los espacios publicitarios donde el ‗narciso moderno‘ retomando a 
Lipovetsky, busca sus espejos. Esta forma dominante de comunicación, que modifica la 
realidad y a los sujetos y sus cuerpos, afecta al más sólido concepto y valor de la cultura, 
la idea de permanencia. Por el contrario, el triunfo de lo efímero, siguiendo a Santamarina 
es el síntoma más elocuente de una cultura que ingresa en el siglo XXI, entre bombardeos, 
reales y simbólicos, consolidando las diferencias, como motor de las identidades. 
 
¿Qué es entonces el cuerpo llamado (post)humano alrededor de ese universo 
cyborg? Desde la perspectiva de algunos teóricos se piensa el concepto de ‗hibridación‘ 
inserto en un universo multimediatico, esto es, una manera de circular  hacia algo que no 
es definible. Solo que es posible percibir, incluso en el (de)velar de nuestra propia 
(in)certidumbre corpórea. Pues el individuo, en el proceso de una transformación 
antropológica del (su) cuerpo, transita en medio de una  iconografía que (re)crea la 
(in)mortalidad de un cuerpo (im)perecedero en el deambular de prótesis corporales que 
propician cambios de sexo, cambios de de piel, cambios del rostro, transformaciones que 
configuran nuevas sensaciones en el hedonismo contemporáneo. Es la seducción de la 
artificialidad, pensando en Baudrillard, su potencial de innovación. Es la naturaleza 
escindida por la apariencia quirúrgica. El (nuestro) cuerpo recorre la pasarela travestido. 
Un circuito en la búsqueda de una figura deseada, un cuerpo mediático, que en 
deambula entre lo mítico de la ciudad contemporánea con sus figuras representativas: 
‗Frankenstein‘, „Marilyn Manson‘ y el mismo  Michael Jackson, entre otros. Héroes urbanos  
que subvierten con su bricolaje corporal, la dimensión dicotómica de lo femenino y lo 
masculino: cuerpos mutantes, andróginos, hermafroditas, indecibles e innombrables. 
Sujeto llamados ‗neobarrocos‘ que logran enunciar la desmesura en una teatralidad del 
cuerpo al estilo de un happening artificial. Es el referente sobre el cual transitan las nuevas 
generaciones en una constante performance del cuerpo imágenes de alteridad, o, al 
decir de Baudrillard, " actores de su propia apariencia". 
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2.3. Estéticas corporales entre la 
apariencia y la barroquización en el 
universo Cyborg 
M. Maffesoli, plantea que el estilo de la vida 
no es cosa ociosa, pues es precisamente lo que 
determina la relación con la alteridad: de simple 
sociabilidad, rituales, saber-vivir, vecindades a la 
socialidad más compleja, esto es, memoria 
colectiva, simbólica e imaginario social. – un cuerpo 
que se pavonea, según Maffesoli, como efecto de 
toda socialidad dinámica, una manifestación de la 
estética en tanto que, permite experimentar 
emociones juntos, participar de un mismo ambiente, 
comulgar con los mismos valores, perderse en fin, en 
una teatralidad general que le otorgan sentido en 
tanto formas que se proyectan de la identidad a la 
identificación.  Un cuerpo que no es identificado 
por el sujeto si no está situado, situacionismo que le 
es correlativo y permite evaluar las múltiples 
prácticas corporales que se pueden observar 
cotidianamente: body building, dietética, 
cosmética. Un juego de apariencias que se 
inscriben en un vasto sistema simbólico cuyos 
efectos en la sociedad están lejos de ser 
superficiales. Maffesoli hablará de un ‗neotribalismo 
contemporáneo‘, el cuerpo en situación como una 
especie de barroquización de un conjunto social 
dado. Barroquización en tanto estriba 
esencialmente en un vaivén entre lo natural y lo 
artificial: es el desnudo y la máscara.  
 
 En es  lógica N. Squiciarino100 (1999) plantea 
que el estado de desnudez en el que el ser humano 
abandona el seno materno en el acto del 
nacimiento constituye el único momento de 
igualdad con sus semejantes. Desde los albores de 
su historia, ha intentado huir instintivamente del 
riesgo de la homogeneidad que representa la piel, 
                                            
100 SQUICIARINO. Nicola. 1993 El vestido habla. Consideraciones Psico-Sociológicas sobre la indumentaria. 
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al constituir un ―uniforme‖ común para todos los seres humanos, haciendo uso de la 
pintura corporal, del tatuaje, de los ornamentos y el vestido: embellecerse significa 
diferenciarse. Maffesoli  lo planteará en términos de ‗emblematismo‘, es decir, aquello 
que permite que las sociedades individuales sean trascendidas, esto es en la perspectiva 
meffesoliana, asegurar la conciencia de sí de una sociedad, lo que el autor llama una 
‗sociología de la piel‘ que se inscribe en aquello que constituye en ese (des)plegar(se) del 
cuerpo: ‗cosmetizarse‘ con el fin de hacer visible la gracia invisible de estar-juntos.  
 
El término objeto 101 , hace referencia a ―toda materialidad procedente de la 
naturaleza y alejada en mayor o menor grado de la misma por fuerza de procesos 
culturales de transformación controlados por el ser humano para hacer posible su vida 
social‖. (Góngora V., 1996:207-208). Diferentes autores (Marc Augé 102 ,1998; Góngora 
Villabona, 1996; Roland Barthes, 1971)  concuerdan en afirmar que los objetos que el ser 
humano produce adquieren la dimensión de signos y se hacen significantes, no sólo de su 
función sino también de los procesos, agentes y contextos socioculturales que intervienen 
en su producción. Como obra de los seres humanos, el primer paso para entender el 
sentido de los procesos semióticos presentes en los objetos, es su uso. 
 
El mundo de los objetos tiene sentido en todas sus expresiones en el contexto de 
cada cultura, según M. Rector103 (1998),  cada grupo se reconoce a sí mismo y reconoce 
a los otros por su atuendo y su ornamentación. En ese contexto el objeto tiene un lugar 
vital, puesto que se produce, se consume, se posee y se personaliza. De cualquier modo, 
lo importante es no tanto el objeto o el vestido en sí mismo, sino el efecto que produce. 
Por lo tanto, los objetos no tienen identidad individual, se comunican unos con otros en el 
ensamblaje hecho de elementos individuales y sus relaciones dentro de combinaciones 
limitadas. En ese sentido, el color y la brillantez son aspectos importantes a la hora de 
comprender el universo de los objetos, pero; no el color como tal, sino su combinación, 
armonización y contraste. El valor de trajes y ornamentos depende de la manera en que 
cumplen un propósito y como se adaptan a un sistema. Es decir, el objeto es valioso en 
tanto que mediado entre el ser humano y la sociedad cambia un objeto-acción en un 
objeto-comunicación porque cautiva y atrae al público.   
 
De otro lado, la máscara ha sido utilizada desde épocas antiguas en la caza, la 
guerra, la muerte y las ceremonias religiosas; con una significación mágica, hoy día es 
utilizada en la representación de diferentes escenas, como una forma de caricatura 
colectiva. Retomando a S. Turbay (1991). La antropóloga manifiesta que  la máscara 
permite a los seres humano ser dioses, reyes, pero igual, libera conduciendo a la 
                                            
101   GÓNGORA. V. Álvaro. 1996 El Actor Social. Un símbolo Posmoderno. Universidad Industrial de 
Santander. El autor  (1996:207-208), manifiesta que estos objetos adquieren un sentido, una identidad y razón de 
ser, no definidas por la naturaleza sino que existen en relación con la vida del ser humano mismo. Los procesos 
de producción, uso e intercambio de objetos, constituyen en parte un quehacer importante de la existencia 
humana, en tanto que, pertenecen a su cotidianidad y reciben de ésta su sentido 
102  AUGÉ, Marc. (1998) Dios como Objeto. Símbolos-Cuerpos-Materias-Palabras. Editorial Gedisa. 
Barcelona. 
103 RECTOR. Mónica (1998) Carnaval. Ed. Fondo de Cultura Económica. México 
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voluptuosidad, al goce del otro, al placer de la 
comida, la bebida, la danza, alcanzando los excesos 
sin tener que soportar el sentimiento de culpa o 
acusación de los otros, en otras palabras ‗la máscara 
protege‘. Objetos, indumentaria, ornamentos y todo 
tipo de artefactos  y prótesis han proyectado la 
corporeidad humana como una forma de extensión 
cuerpo. A esto hace alusión Yehya cuando plante 
que el ser humano utiliza artefactos pasivos (ropa, 
zapatos) dispositivos removibles y prótesis que 
permiten reparar algunas carencias del cuerpo. M. 
McLuhan104 (1997), concibe el sujeto humano como 
animal sociocomunicacioal, y define las tecnologías 
como prolongaciones de nuestros cuerpos. Habla de 
tecnocuerpos  como aquellos que están inscritos por 
y en las tecnologías y en ellos los mass-media 
representan extensiones o prótesis del cuerpo natural. 
 
Según Roland Barthes (1985) en el mundo 
cultural la indumentaria adquiere, por fuerza de los 
procesos de semiosis que los transforman, su sentido e 
identidad propios. El cuerpo es el portador de signos 
por excelencia, las pinturas faciales, las 
escarificaciones y máscaras  expresan un orden del 
cual el cuerpo es sólo el soporte del momento: 
marcado, adornado, enmascarado, a decir de Augé 
(1998), el cuerpo se presta a la expresión de mensajes 
con el cual suministra una imagen. En este contexto, 
la indumentaria y en un sentido global el vestido y el 
uso de todo tipo de prendas accesorias como 
objetos naturales transformados por el ser humano, 
representan a través de un lenguaje corporal, formas 
de comunicación e integración cultural. 
 
Entender entonces la indumentaria, los 
objetos y la ornamentación como una forma de 
integración social, contempla un ordenamiento que 
adquiere sentido a partir de un referente concreto, 
símbolo de identificación que fortalece desde la 
representación una presencia y una imagen dentro 
del grupo. Retomando a  Leroi-Gourhan;  
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(…)  en los seres humanos, el valor 
protector del vestido no es más 
importante que su forma; es sobre él 
y sobre los accesorios decorativos 
que lo acompañan, que se 
establece el primer grado de 
reconocimiento social. Cada 
individuo, aunque cubierto con un 
traje o un vestido, lleva un cierto 
número de insignias, las cuales 
adquieren mediante el color de su 
corbata, la forma de sus zapatos, el 
adorno de su ojal, la calidad del 
tejido o el perfume usado, situarlo 
con una gran precisión sobre el 
edificio social. Por lo tanto la función 
del vestido y su decoración se refiere 
a unos aspectos múltiples de la 
organización social. (1975:339) 
 
El autor habla de la indumentaria 
como un símbolo de identificación, que 
permite obtener una serie de redes 
clasificatorias, es decir, signos distintivos 
de una serie de edades de la vida, 
suficientes como para dar cuenta de lo 
esencial del vestido en la función social. 
Las clases de edad no se establecen de 
una manera constante, dice, en algunas 
sociedades existe efectivamente una 
codificación implícita o explícita del 
vestido de cada clase de edad y sus 
referentes. Al sexo y la edad se agregan 
los símbolos de la situación social, dentro 
del espacio-tiempo. Estos se refieren 
primero a las grandes etapas de la 
existencia: adorno de los iniciados, 
aderezo nupcial o signos de viudez, que 
se encuentran tanto entre los primeros 
grupos humanos como en todas las 
etapas del desarrollo cultural. Luego se 
refieren a la situación tecnoeconómica y 
ofrecen de un grupo al otro la infinita 
variedad de trajes y ornamentos del 
guerrero de diferentes clases, de los jefes, 
de los negociantes, de los artesanos, de 
 
 
Ilustración 51 - Carolina - Trabajo de Campo 2007 
 Fotos Alejandro Arango 
“Del cibercuerpo o las paradojas de la corporeidad: ¿devenir-cuerpos 
(post)humanos?”   
 





todos los representantes del mosaico de las funciones sobre las cuales reposa la vida 
material del grupo. 
 
(…) símbolo real de la condición del ser humano, la indumentaria da la medida 
exacta de la organización étnica y social, y lo que adviene actualmente de ello 
debe considerarse con atención. (…) La uniformación de los símbolos 
vestimentarios indica a la vez la toma de una conciencia planetaria y la pérdida 
de la independencia relativa de las personas étnicas. (1975:340-1) 
 
En concreto dice el autor, los modelos vestimentarios se refugian en la ficción, y la 
prensa, la televisión y el cinema compensan la deficiencia individual vistiendo 
momentáneamente al espectador en héroe. Como en todos los dominios de la 
imaginación, el número de modelos es restringido y monótono. A partir de un 
posicionamiento de la moda, parece que el constante proceso de exteriorización 
interviene ahí como en los otros dominios: el hombre ya no desempeña el papel de héroe 
de su propia aventura étnica, sino que mira el juego de algunos representantes 
convencionales para satisfacer su necesidad natural de pertenencia. Los vestidos se 
presentan como ‗máquinas de comunicar‘ expresión que utiliza Maffesoli para sugerir la 
apariencia como una estructura antropológica, causa y efecto de la actividad 
comunicacional, un objeto-signo que se manifiesta en la publicidad y en el arreglo 
personal, un cimiento imaginal atravesado por la seducción, la atracción, la emoción, 
entre otras, y que subyacen a unas formas vestimentarias, de vida y pensamiento que 
operan como formas de frivolidad(es) aparentes entre formas de imitación que fundan de 
alguna manera la identificación respecto a las identidades.   
 
El contexto de la moda hace referencia explícita al orden de bienes de consumo y 
de estratificación social, permite descubrir su influencia en el orden de la realidad y 
profundidad estética del comportamiento humano en el ámbito de la (post)modernidad. 
El surgimiento de la moda en el desarrollo y evolución de la indumentaria, marca un hito, 
que se convierte, en palabras de Gilles Lipovetsky105 (1996) en un sistema regulado por 
innovaciones rápidas y permanentes, por una lógica de la fantasía estética, de la 
extravagancia, en una teatralización artificialista, no pudiendo pensarse en ella de forma 
correcta, independientemente de la personalidad singular, de la afirmación de cada 
cual, de la libertad de gusto. La moda es, en efecto una institución particular en la que 
hay que ser como los otros y no exactamente como ellos, siguiendo la tendencia del 
momento pero manifestando al mismo tiempo un gusto, una originalidad, una elección 
personal. Jean Baudrillard encuentra que sólo hay moda en el marco de la modernidad. 
Esto es, en un esquema de ruptura, de progreso y de innovación.  
                                            
105 LIPOVETSKY, Gilles (1996)  La Balcanización de la Moda. Libertad y ansiedad de las apariencias. En: 
Revista Número. Septiembre, Octubre, Noviembre  
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En cualquier contexto cultural, lo 
antiguo y lo moderno alternan 
significativamente, pero en el sistema de la 
moda se desarticula el orden figurativo de la 
presencia simbólica. Se sustenta la 
preeminencia del consumo y de la 
apariencia en la pérdida de la propia 
identidad, la masa se incorpora al precio de 
una identidad forjada al ordenamiento de la 
imagen disfrazada, condicionado al artificio 
de la máscara no ceremonial que desdibuja 
la verdadera imagen. El temor a nuestra 
propia desnudez se funde en el velo de un 
imaginario, que no es trascendido ni 
ritualizado; dirá Baudrillard; que la moda no 
tiene nada que ver con el orden ritual, 
porque éste no conoce ni la equivalencia 
alternancia de lo antiguo y lo nuevo, ni los 
sistemas de oposiciones distintas, ni los 
modelos con sus difracción serial y 
combinatoria. El filósofo considera que la 
indumentaria pierde su carácter ceremonial y 
su exuberancia fantástica, aspectos que 
hacían parte de ésta desde los primeros 
grupos humanos. Igualmente considera 
Baudrillard, pierde su fuerza de máscara pura 
y se neutraliza por esa simple necesidad de 
tener que significar el cuerpo, esto es; se 
vuelve razón. Ya el cuerpo no juega más con 
su propia verdad que es, asimismo, su línea 
de demarcación: su desnudez. En el atuendo, 
los signos del cuerpo juegan, mezclados 
abiertamente con los signos del no cuerpo. 
Más tarde, el atavío se convierte en vestido, y 
el cuerpo se convierte en naturaleza. Se 
establece otro juego -la oposición del vestido 
y del cuerpo- designación y censura. La 
moda en realidad comienza con esta división 
del cuerpo rechazado y expresado de modo 
alusivo, y es ella también la que la elimina en 
la simulación de la desnudez, en la desnudez 
como modelo de simulación del cuerpo. Para 
él las comunidades indígenas, todo el cuerpo 
 
Ilustración 52 - Carolina - Trabajo de Campo 2007 - Fotos 
Alejandro Arango 
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es rostro, es decir, promesa y proeza, 
imaginación y construcción simbólica, al 
contrario de nuestra desnudez, que no es más 
que instrumentalidad sexual.   
 
El individuo moderno se ha definido 
como un ser sin contenido, según los 
planteamientos de N. Squiciarino,  vive de los 
principios de la forma y de la expresión y que 
considera la forma como sustancia, busca en 
el cuidado de la imagen un disfraz 
estéticamente agradable para poder crear y 
representar el personaje que ha elegido, en un 
intento de ocultar con arte todas las 
disonancias psíquicas que pudieran interferir en 
su ficción. Motivado por una necesidad de 
aceptación social y por un aumento de la 
conciencia de sí mismo como actor, se somete 
a un opresivo y riguroso control de 
conformidad estética y de comportamiento en 
relación con los modelos de ―vencedor‖ -la 
imagen del héroe-, es la moda haciendo 
absoluto su carácter estético y onírico, un amor 
por la superficie, que llega a falsear la realidad 
o, a ocultar su carácter ambivalente y 
conflictivo. El atuendo, no debe implicar un 
alejamiento del yo ni su falsificación; en la 
representación del propio papel, el actor se 
escinde dentro de sí, pero sin embargo, 
permanece detrás de la figura que representa. 
La presencia del actor ante sí mismo en la 
representación del papel comporta 
necesariamente no asumir la identificación 
como la identidad del actor, ni el disfraz como 
propio elemento constitutivo, ni tampoco la 
forma, el modus de la apariencia como el ser, 
sino la aceptación del yo en la propia verdad 
 
La moda centenaria descansaba sobre 
una marcada oposición de los sexos, oposición 
de la apariencia derivada de un sistema de 
producción en el que la creación para mujeres 
y para hombres no obedecía a los mismos 
imperativos. El polo de lo femenino encarnaba 
 
Ilustración 53 - Luisa y Carolina - Trabajo de Campo 2007 - 
Fotos Alejandro Arango 
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con letras de oro la esencia versátil de la moda. 
Desde los años sesenta, plantea Gilles Lipovetsky106 
(1996), se han producido diversas transformaciones 
de desigual importancia que han modificado esa 
distribución secular de lo femenino y masculino. Así 
sobre el plan organizativo, la alta costura, ese 
santuario de lo femenino, constituyó a principios de 
los años sesenta el sector ―hombres‖. Por su lado 
algunos creadores y estilistas están realizando un 
prêt-a-porter masculino de vanguardia. Mientras 
que en algunas colecciones desfilan juntos e 
indistintamente modelos masculinos y femeninos, las 
formas más prestigiosas de la alta costura lanzan 
campañas publicitarias de colonias y productos de 
belleza masculinos. Después de un gran paréntesis 
de exclusión bajo el signo de lo negro, lo gris y lo 
prudente, el hombre vuelve a la moda. El hecho de 
omitir y ocultar el cuerpo constituye un fuerte 
potencial erótico, un estímulo reprimido. 
Baudrillard107 (1993)  haciendo un recorrido por este 






Bajo la liberación que indican los rasgos de la moda, el cuerpo carece de 
encanto desde un punto de vista erótico, se convierte en un maniquí, un término 
                                            
106  A mediados de los años cincuenta aparece en los Estados Unidos la generación beat. En ella se 
reunieron la tradición bohemia con su estilo de vida disipado y su antipuritanismo y la tradición radical estudiantil 
con su protesta política y cultural. El movimiento fue desde sus comienzos una disidencia artístico-intelectual que 
se inspiró en el existencialismo francés de la postguerra y recuperó algunos elementos del surrealismo, el dadá, el 
situacionismo y el psicoanálisis. En la poesía rompieron con la tradición victoriana y en la cultura implantaron un 
modo de vida escandaloso. Sus objetivos: halar una expresión propia y una forma de vida opuesta al puritanismo 
dominante. Era un grupo de intelectuales y artistas que aspiraban a crear una contra-sociedad con sus propias 
reglas. Su estilo se centraba en la ―expresividad, la creatividad, la experimentación poética y sexual, la 
marihuana y el jazz, el nihilismo y el misticismo. Políticamente eran pacifistas, proclamaban el amor como 
solución al sufrimiento humano y al dolor. Las drogas (marihuana, peyote, la mezcalina) los llevaron a la reflexión 
y a la comunión consigo mismos, a un encuentro con su propia humanidad en la búsqueda de la verdad. 
Reconocían la belleza en toda la naturaleza y en cada uno de los actos humanos. La denominación ―beat‖ 
(roto) como beaten  cansado, contrario a la alienación al que conduce la supersociedad; y beat como 
beatitude (beatitud), angélico, santo, inocente, santificante. Los años sesenta fueron sinónimo de revuelta, de 
interpelación, de escándalo. Eran parte de este proceso los grupos que demandaban igualdad racial y sexual 
(el feminismo, el movimiento gay y el block power), los movimientos pacifistas contra la guerra del Vietnam. En su 
afán de cambiar la vida extendieron la experiencia humana hacia áreas tabú: el ideal en el manejo del cuerpo 
era una sexualidad suelta y espontánea, que siguiera los deseos e intensidades, la consigna era: ―no se reprima, 
hacemos el amor y no la guerra‖. Intentaron romper el dualismo tradicional masculino-femenino, las funciones 
activo-pasivo y las relaciones monogámicas de pareja. (pp.99-101) 





Ilustración 54 - Luisa  - Trabajo de Campo 2007 - 
Fotos Alejandro Arango 
 
Luisa y Corolina 
Fotos Alejandro Arango 
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cuya falta de caracterización sexual indica claramente lo que quiere decir. La 
imagen-cuerpo-modelo son todo sexo, pero sin cualidades, la moda es su sexo, 
o mejor dicho en la moda el sexo se pierde como diferencia, se fetichiza, pero se 
generaliza como referencia, como simulación. Ya nada es sexuado, sino que 
todo esta sexualizado. Lo masculino y lo femenino, después de haber perdido su 
singularidad, también encuentran la posibilidad de una segunda existencia 
ilimitada, de hecho está surgiendo un tercer modelo, el modelo hermafrodita, 
narcisista y con los rasgos de ambos sexos, que está mucho más cercano al 
modelo femenino de la complacencia que al modelo masculino de la 
exigencia. Por otra parte, el intento propio de nuestra sociedad de consumo de 
hacer del cuerpo femenino un objeto similar a otros objetos asexuados y 
funcionales que se han puesto en circulación a través de la publicidad, tienden 
a hacer de la mujer o el hombre objeto, un emblema de consumo, reduciendo 
además su autarquía y la liberación de su cuerpo exclusivamente a un 
fenómeno de fachada. (Baudrillard; 1993:113) 
 
El individuo de hoy articula un imaginario desde un pensarse en la dicotomía entre 
el mundo de la imagen y su cotidianidad, entre lo individual y lo colectivo. En las últimas 
décadas un fuerte esplendor, a partir del reencuentro con la estética y la belleza como 
formas de interacción entre los seres humanos, deviene esencia que se funde desde el 
proceso de reconocer en la imagen corporal una presencia; un efecto que se produce 
en el desarrollo de un pensamiento menos hegemónico, pero no más abierto. En el 
hombre de hoy encontramos que dentro de esas nuevas estéticas, el carácter étnico, 
como fundamento de identidades y territorialidades, se disuelve en las distintas 
expresiones corporales y ornamentales que dejan entrever ciertos contextos ideológicos 
determinantes a partir de la música, el vestido, los ornamentos y pinturas, al igual que toda 
una serie de tatuajes en formas, diseños y texturas. 
 
Las actuales formas de ornamentación e indumentaria, tienen poco o nada en 
común con las modalidades técnicas y las importantes funciones formativas que tenía la 
pintura corporal y el atuendo para los primeros grupos humanos. En nuestra cultura se han 
recreado en función de la apariencia, estos nexos que fundamentaban el significado de 
la magia y del valor de la pintura corporal, del tatuaje y de las distintas formas de 
indumentaria.  R. Barthes (1985) plantea que existe realmente una trasformación del 
cuerpo a nivel del vestido y por tanto del cuerpo. El cuerpo-vestido se ―indiferencia‖ pero 
al mismo tiempo se puede decir que se libera, el cuerpo se libera del vestido. La desnudez 
vuelve a aparecer y reaparece no sólo en la plasticidad del vestido, sino en los detalles 
más sutiles. Retomando al Maffesoli  en campos tan diversos como la arquitectura, el 
vestido, las relaciones con el entorno social o natural e incluso la vida política, asistimos a 
un proceso de extraversión generalizada. Lo que da como resultado sociedades 
―somatófilas‖, sociedades que aman el cuerpo, lo exaltan y valorizan. En tal perspectiva, 
diría Maffesoli que el body building  que resurge  en nuestros días no es un hecho 
individual o narcisista, sino por el contrario un fenómeno global, o más exactamente, la 
cristalización  a nivel de la persona (persona) de un ambiente completamente colectivo. 
Un juego de mascaras generalizado.  
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La apariencia será entonces, una constante antropológica que se puede 
evidenciar en diferentes contextos –tiempo y espacios diversos-. Pensarla en términos de 
la teatralidad corporal,  es pensarla como una forma que se agota en el acto y se 
satisface a sí misma, en ella encuentran lugar lo político y lo económico, además de lo 
religioso enmarcados en el contexto de la moda y la publicidad. Dirá Maffesoli que en 
esta situación y con respecto al cuerpo, la significación cuenta menos que el signo. Es un 
presentismo, la existencia social e individual mediante una serie de figuras, posturas y 
gestos con múltiples configuraciones, bien sea como una práctica tribal o un gesto 
individual: multiplicidad de indumentarias y  exceso de mensajes publicitarios. Es un 
argumento que sustenta entonces ese universo de lo barroco, específicamente 
‗neobarroco‘, una especie de palimpsestos, que desde el cuerpo (de)velan una mezcla o 
mestizaje, en el cual se experimenta una fragmentación de la identidad. La 
barroquización acentúa la sinestesia y el cuerpo da cuenta de ello, basta con ver los 
sonidos, los colores, los olores, las formas, que combinadas de tal forma favorecen un 
sensualismo colectivo.   
   
 
Ilustración 55 - Carolina - Trabajo de Campo 2007 - Fotos Alejandro Arango 
  
“Del cibercuerpo o las paradojas de la corporeidad: ¿devenir-cuerpos 
(post)humanos?”   
 






Ilustración 56 - Andrés García Becerra  
 
Ilustración 57 - Andrea García Becerra 
 
Me decían Andrés pero yo me sentía Andrea. Me cortaban el cabello y yo quería 
tenerlo largo. Debía jugar futbol pero le tenía miedo al balón, a cualquier tipo de 
competencia y me aterraba ensuciarme. Mi mamá me decía que no me podía comprar 
vestidos. Yo quería jugar a las muñecas y estar con las demás niñas pero todos en la 
escuela se burlaban de mí. 
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3.1. El Manifiesto Cyborg de Haraway un acercamiento a la 
metáfora 
   Donna Haraway108 con el ‗Manifiesto Cyborg‘ (1991) logra introducir un punto de 
quiebre en el cual subyace una figura de referencia: ‗el cyborg‘. Esta figura circunda ese 
universo de lo mítico y accede al lugar de la ficción, puesto que logra interrogar la 
materialidad de un (nuestro) cuerpo, un cuerpo que atraviesa el horizonte de la 
(in)certidumbre. El punto de vista Cyborg inscribe en otros lenguajes al imaginario de la 
corporeidad. Es la pregunta por la naturaleza y la cultura, la pregunta por esas fronteras 
que se diluyen y la pregunta por el fundamento racional como una forma de trascender 
la dicotomías; 
 
(…) la política de los cyborgs es la lucha por el lenguaje y contra la 
comunicación perfecta, contra el código que traduce a la perfección todos los 
significados, el dogma central del falogocentrismo. Se debe a eso el que la 
política de los cyborgs insista en el ruido y sea partidaria de la polución, 
regodeándose en las fusiones ilegítimas de animal con máquina. Son estos 
acoplamientos los que hacen al hombre y a la mujer tan problemáticos, 
subvirtiendo la estructura del deseo, la fuerza imaginada para generar el 
lenguaje y el género, alterando la estructura y los modos de reproducción de la 
identidad ‗occidental‘, de la naturaleza y de la cultura, del espejo y del ojo, del 
esclavo y del amo, del cuerpo y de la mente. (1991; 24) 
 
La figura del cyborg, sustenta desde Haraway que esta imaginería puede sugerir 
una salida del laberinto de dichos dualismos en los que (y con los que) hemos explicado 
nuestros cuerpos. – (post)genéricos, (post)raciales–. Lo expresa Haraway ―no se trata del 
sueño de un lenguaje común, sino de una poderosa e infiel heteroglosia”.  
 
Desde un compromiso con la tradición del materialismo, Haraway, plantea que 
pensar acerca del sujeto equivale a (re)concebir sus raíces corporales. Esto implica pensar 
el cuerpo como un campo de inscripción de códigos socio simbólicos, lo representa la 
materialidad radical del sujeto. Lo que interroga Haraway109 (1995) desde una mirada 
foucaultiana, es ¿Qué nuevos tipos de cuerpo están siendo construidos hoy?; 
                                            
108   HARAWAY. Donna (1991) Manifiesto para cyborgs: ciencia, tecnología y feminismo socialista a finales 
del siglo XX, en Ciencia, cyborgs y mujeres. La reinvención de la naturaleza, Madrid, Cátedra 
109   HARAWAY. D. (1995) Ciencia, cyborgs y mujeres. La reinvención de la naturaleza. Madrid , Cátedra 
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(…) desde una perspectiva el mundo 
cyborg es la imposición final de una red 
de control en el planeta, es la abstracción 
final que representa el final del apocalipsis 
de la Guerra de la Galaxias, la cual se 
libraba en nombre de la defensa 
nacional; es la apropiación final del 
cuerpo femenino en la orgia bélica 
masculinista. Desde otra perspectiva el 
mundo cyborg puede estar formado por 
realidades sociales y corporales, en las 
que la gente no tenga miedo de 
reconocer sus vínculos de parentesco con 
los animales y las máquinas, donde no 
tengan miedo de las identidades 
permanentemente parciales  y los puntos 
de vista contradictorios (1995; 154)   
 
D. Haraway intenta demostrar con el 
Cyborg que existe un sujeto con un cuerpo 
democrático, ‗postgénerico‘. Éste dirá 
Haraway, es la figura de un proyecto que 
elimina las diferencias que en el orden de lo 
social se representan a través del cuerpo, la 
sexualidad y los genitales y que se han de 
traducir en una demarcación cultural del 
género. Haraway trasciende el carácter mítico 
de la ficción del cyborg para integrarlo a la 
reflexión antropológica a partir de lo que se 
constituye en un (des)ocultamiento o  
(des)velamiento, esto es: ‗poner de 
manifiesto‘.    
 
La metáfora cyborg le ha permitido a 
Haraway ubicarlo como ontología que 
interroga el orden establecido y pone de 
manifiesto la(s) subjetividad(es). Lo que busca 
la autora desde su reflexión es entender cómo 
se van diluyendo las tensiones dicotómicas 
entre el natural y lo artificial, las máquinas y los 
organismos, la mente y el cuerpo, lo masculino 
y lo femenino, el objeto y el sujeto. Se ubica en 
el plano de transición entre un viejo mundo y 
la proyección de un mundo (in)imaginado, 
puesto que el Cyborg, según Haraway,  habita 
un mundo que es múltiple, con límites difusos, 
fraccionado e (in)sustancial. Esa multiplicidad 
. 
 
Los complejos mecanismos de la construcción de la 
subjetividad esconden en sus entrañas los impulsos del deseo, 
de la completud, y de la felicidad, en una maraña de 
contradicciones irresueltas.  
Y esa artificialidad de la identidad es común a cyborgs y 
humanos  
-¿Todavía podemos hablar de la diferencia?  
 
Ilustración 58  - Blade Runner - 1984  
 Pelicula de Ridley Scoot 
 
 
Los míticos replicantes de Blade Runner no podían escapar de sus 
códigos de identidad - Roy quiere prolongar la duración de su 
vida, y Rachel, la más humana de todas, llora al descubrir que su 
memoria y sus recuerdos no son más que un programa implantado 
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permite de igual forma interrogar la distancia que hemos puesto entre el mundo y las 
cosas, en la relación con el entorno, en creer que la carne es el fin y el principio del 
nuestra humanidad corpórea. Sin embargo ese carácter metafórico del cyborg, permite 
acceder a través de las tecnologías de información a un espacio de infinita ordenación;  
 
(…) no hay drama humano ni fragilidad maquinica en el cyborg, su ciencia 
madre es la biotecnología, por tanto es tan humana y maquinica como pueda 
serlo esta ciencia. El cyborg expresa  una continua traducción tanto del sujeto 
humano y de los organismos vivos, como de los objetos y artefactos  a códigos, 
códigos genéticos, codificación numérica e interpretación (…) ni los organismos, 
ni los objetos son ya objetos de conocimiento, su lugar está ocupado los 
componentes bióticos: tipos especiales de dispositivos de procesamiento de la 
información. (1995; 280)                 
 
Según Haraway, la información y su flujo es la que crea los límites de nuestra 
realidad, esto es, el universo cyborg no está marcado por lo componentes del objeto o el 
sujeto,  es sólo el devenir información, un devenir en el cual el sujeto y el objeto se diluyen. 
Esa figura que propone Haraway se deriva de la cibernética, conceptualmente pensada 
como una estabilidad en devenir, esto es, niega los términos fijos, las localizaciones 
específicas y la dicotomía sujeto-objeto. Concretamente los cyborg crecen y se satisfacen 
en todo eso que preocupa a la cibernética: multiplicidad de sentidos, ruidos e 
imperfección. Como metáfora, el cyborg desafía las dicotomías tradicionales (masculino-
femenino, humano-máquina)  como se había mencionado anteriormente, trasgrediendo 
sus límites e instalándose en medio, posibilitando una condición de hibridación, dejando 
atrás los determinismos  basados en la relación causa–efecto sustentada a partir de la 
metáfora naturalista. Haraway deja claro que la figura cyborg desafía todas las 
(meta)narrativas clásicas; 
 
(…) el cyborg es una criatura de la vida real y la ficción, el ‗self‘‘postmoderno, en 
su imaginario los límites entre los real y lo ficticio se funden y confunden, 
estructurando cualquier posibilidad de transformación histórica.  (1991; 150) 
 
Este imaginario cyborg, en la perspectiva Haraway, precisa una apuesta por la 
vida en dos sentidos, de un lado, el cyborg como la imposición final de una red de control 
y seguimiento, de dominio y disciplina y de otro lado, una expresión de liberación, en la 
cual va desapareciendo la idea de una identidad única, propiciando la  aparición de 
múltiples y contradictorias identidades. Las personas dejan el temor de relacionarse entre 
sí en ese conjunto de realidades encarnadas que giran alrededor de la vida cotidiana. 
 
 En la perspectiva de Foucault y con respecto al cuerpo, siguiendo en la línea de 
Haraway, la trilogía de la historia de la sexualidad, da cuenta de la hibridación, es decir 
esa mezcla entre criaturas humanas, hardwares, software, lo que genera la biopolítica 
para el siglo XXI, esto es, un individuo producto de esas matrices en las cuales se convive y 
se comparte con lo no-humano. Se desdibujan los límites corporales, tratando de indagar 
dónde comienza la vida, en términos de lo orgánico y dónde lo (in)orgánico como punto 
de demarcación de esa vida. La pregunta se dirige entonces, a cuestionar ¿qué cuerpo 
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tenemos hoy? y ¿cómo ese desarrollo tecnológico 
lo proyecta a una exterioridad que simplemente 
genera (in)certidumbre? Podríamos pensar que el 
cuerpo despliega una (re)valoración de lo 
sensorial y esto implica en sí  mismo, distanciarse 
de una racionalidad instrumental para exteriorizar 
otras sensaciones: placer, poder, sensualidades, 
voluptuosidades, experiencias colmadas o 
fragmentadas.  Otras formas de relacionarnos con 
otros, otra(s) sexualidad(es), otros órdenes políticos, 
otros dispositivos en un universo virtual; el valor del 
cuerpo es el valor de lo efímero y lo temporal, una 
forma de escapar, desde el cuerpo, a las formas 
convencionales, es un cuerpo que se 
(re)conceptualiza.     
 
En diálogo con Haraway desde la 
propuesta cyborg, Rosi Braidotti110 (2004) plantea 
el concepto de “ciberfeminismo”, con el cual se 
interrogan dos categorías, concebidas desde la 
posmodernidad: los ―cibercuerpos‖ y ―las 
paradojas del incardinamiento 111 ‖. Braidotti, 
plantea que la posmodernidad constituye un 
cambio de umbral de nuevas e importantes 
relocalizaciones para la práctica cultural. 
Aparecen los sesgos de las producciones de 
aquellas culturas no dominantes, esas otras 
perspectivas que develan otra(s) noción(es) de 
realidad en lo concerniente a la contingencia de 
un (des)orden cultural. 
 
La pregunta de Braidotti en la lógica de 
universo Cyborg, sustenta en la (post)humanidad 
los deslindes, de una iconografía de un cuerpo 
que subyace a su propia naturaleza,  
 
(…) El cuerpo posthumano dista mucho de ser 
una esencia biológica, se trata de una 
encrucijada de fuerzas intensivas, de una 
                                            
110  BRAIDOTTI. R. (2004) Feminismo, diferencia sexual y subjetividad nómade. Gedisa. Barcelona 
111  La filósofa italiana, plantea el concepto ―incardinamiento del sujeto‖, para referirse al lugar donde se 
interceptan una multiplicidad de experiencias por ejes diversos como: la raza, clase social, género, nación y 
diferentes particularidades etnográficas y culturales. De modo, que el cuerpo, o corporización del sujeto se 
desmarca, del paradigma estrictamente biologicista o sociológico, para tomar un modelo más omniabarcante, 
donde se yuxtaponen lo físico, lo simbólico, y lo sociológico (2000; 28)  
 
Ilustración 59 - "Surrogates" 2009 - Película de Jonathan Mostow 
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superficie donde se inscriben los códigos sociales. (…) deberíamos habernos 
acostumbrado a la perdida de seguridad ontológica que acompaña la caída 
del paradigma naturalista. (2004; 111)    
 
La importancia del concepto (in)cardinamiento para hablar del (nuestro) cuerpo, 
sugiere pensar en múltiples cuerpos o conjunto de posiciones incardinadas. Esto es, sujetos 
situados, capaces de ejecutar conjuntos de interacciones discontinuas en el espacio y el 
tiempo, lo que sostiene Braidotti es que éste cuerpo (post)humanizado no está 
meramente escindido, amarrado, o en proceso, por el contrario, se halla saturado de 
relaciones sociales mediadas por la tecnología. Una (meta)morfosis en la cual el cuerpo 
se encuentra en los espacios intermedios de las dicotomías tradicionales, eso incluye la 
oposición binaria entre el cuerpo y la maquina.     
 
(…) la subjetividad incardinada es, pues, una paradoja que se apoya 
simultáneamente en la decadencia de las distinciones mente/cuerpo  y en la 
proliferación de discursos acerca del cuerpo. (2004; 111)   
 
Desde esta visión posthumana del mundo, el cuerpo deviene perfección, es la 
búsqueda de un yo (in)cardinado a una etapa de realización superior, concluiría Braidotti. 
 
Pensado en la lógica de Haraway, el cyborg -en tanto que metáfora y modelo del 
nuevo sujeto (in)esencia es un mito moderno y como tal recoge todos aquellos sueños y 
fantasías de una subjetividad liberada de cargas y frustraciones cotidianas mediante la 
ilusión de una emancipación del sujeto: pleno, feliz y autorrealizado. Esto podrá ser un 
sueño falaz pero el carácter mítico del mismo, le otorga la eficacia simbólica. La discusión 
en la trama de una relación entre lo humano y (no)humano, permite a Haraway, indagar 
por diferentes conceptos y contextos sobre los cuales dar lugar a esa metáfora cyborg, 
esto es, cómo integrar esa existencia humanizada a figuraciones afirmativas y 
potencializadoras que conlleva una nueva relación con los animales, los mutantes y las 
máquinas. Es en la lógica de Haraway la invención de otro discurso en el cual las 
multiplicidades e identidades se desplazan en función de múltiples vectores, esto es, 
activar subjetividades no lineales.   
 
Ubicar(nos) en ese universo cyborg con el fin de interrogar la identidad como 
artificio, implica encontrar(nos) con el cuestionamiento por una subjetividad no 
esencialista, aspecto que conlleva entonces, (de)construir un cuerpo que incluso llega al 
orden de lo (in)determinado, he ahí el carácter de contingencia que diluye cualquier 
destino (pre)fijado. Aquí aparece una paradoja, el cuerpo en la metáfora cyborg es un 
cuerpo que se resiste a su desaparición, los avances biotecnológicos, la ingeniería 
genética, las técnicas de transformación del cuerpo, lo inscriben en un proceso continuo 
de (re)creación-(re)construcción: cuerpos imaginados: más sanos, más felices y por 
supuesto más bellos. Es la seducción, la clave ‗conoce tu cuerpo‘ ya no opera porque se 
impone  la consigna ‗invéntate un cuerpo‘.  
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    Desde el análisis foucaultiano sobre la construcción del(os) cuerpo(s), 
retomando la ―La historia de la sexualidad” se puede tener claro que éste ha sido 
conceptualizado y contextualizado con base en los diferentes discursos culturales. El 
cuerpo se define en su carácter esencialista como ‗cosa de la naturaleza‘ que se 
transforma en un ‗signo de la cultura‘. En su condición de cuerpo social, le son atribuidos 
ciertos códigos que entran a interrogar esa condición esencialista, en una pregunta por la 
sexualidad, lo que define a partir de ésta, una posición que se instaura en función del 
género y la identidad. En este punto del análisis la metáfora cyborg, constituye en el 
contexto de la realidad esa dimensión de lo monstruoso y lo antinatural  que se ha 
liberado de la norma y rompe con todos los principios. El cyborg construye el futuro y se 
convierte en encarnación de la diferencia, he ahí la otra paradoja del cuerpo, podrá 
liberarse éste en el discurso de la diferencia, pero se enfrenta a las ideologías que se 
mantienen.  
 
―El cyborg es una criatura en un mundo (post)génerico‖ dice Haraway, y esto 
interroga los estereotipos, roles y patrones de identidad que incluye las llamadas 
‗identidades de género‘. Lo (trans)genérico no se define en términos de anulación de las 
diferencias, su posibilidad como producción genérica pretende construir un mapa de 
entidades abiertas y ensamblajes de toda índole que impidan cualquier definición 
cerrada, cualquier distribución estable de la diferencia. Braidotti dirá en forma de 
interrogantes  
 
¿Cómo afecta la identidad de género la descomposición del cuerpo en 
órganos, fluidos,  y en códigos genéticos? ¿Dónde se ubica el género si el 
cuerpo se descompone en partes funcionales y códigos moleculares?  (2002; 283)  
 
La respuesta de Braidotti se concreta en una paradoja alrededor de la cultura 
contemporánea, de un lado, el imaginario de nuestras sociedades dominado por una 
fetichización erotizada de lo tecnológico y, de otro, lo tecnológico ya no asociado a 
ningún sexo, esto es,  ligado a una posición transexual o sexualmente indefinida.  Las 
teorías basadas en el cyborg hacen hincapié en que la multiplicidad no conduce 
necesariamente al relativismo, por el contrario defiende una teoría fundacional 
multifacética que posibilita una aceptación antirelativista de las diferencias, el cyborg de 
Haraway está inscrito y encarnado, busca articularse y establecer conexiones partiendo 
de una perspectiva no etnocéntrica, ni generocéntrica. 
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Félix Duque112, respecto a Haraway (1995), 
trata de indagar si realmente esa interpretación 
subversiva del cyborg, que la feminista profesa, 
devela esas fronteras genéricas como una forma 
de rebelión y reivindicación de la mujer-coyote-
maquina, esto es aprovechar la promiscuidad 
típicamente postmoderna de una tecnocultura 
que se comportan como si se tratase de naturaleza 
viva; un optimismo latente, dirá Duque, de un 
tecnofeminismo; 
 
(…) éste no parece ser la tendencia de una 
cultura cibernética actual, (…) lo que algunas 
tendencias actuales de la cibermanía 
presentan, deja poco lugar a la esperanza de 
una rebelión pos socialista de las razas, 
géneros, y marginados de toda suerte, sin 
embargo parece que estamos asistiendo a una 
extrañísima suerte de tecno espiritualidad laica 
como reacción extrema frente a la más 
empalagosa New Age. (2003; 173) 
 
Se pueden generar algunos interrogantes 
en torno algunos conceptos que pueden aparecer 
sueltos en el cyborg de Haraway de un lado, 
aquello que tiene que ver con la cuestión de los 
deseos, fantasías e identificaciones inconscientes y 
en un contexto más básico la sexuación del 
cyborg.  Es difícil concebir una posición de sujeto 
fuera de la sexualidad, aspecto que no exime  su 
condición  compleja, múltiple y contradictoria 
internamente, este nivel de complejidad que 
implica al sujeto femenino o masculino, no tiene el 
carácter de incierto o indefinido.     
 
En la perspectiva de R. Braidotti se utiliza el 
concepto de cuerpo (re)constituido, esto es, más 
allá de suprimir o reemplazar el cuerpo, las nuevas 
tecnologías refuerzan la estructura corpórea tanto 
de los humanos como de las máquinas. El caso de 
Arnold Schwarzenegger  en la serie Terminator, se 
logra dar cuenta en la metáfora cyborg, de un 
cuerpo terso, hipermusculoso y combativo.  Éste se 
                                            
112   DUQUE. P. Félix (2003)  De cyborgs, superhombres y otras exageraciones. En Arte, cuerpo y 
tecnología, Domingo Hernández Sánchez (edit.)  Salamanca. Universidad de Salamanca. Metamorfosis 
 
 
Ilustración 60 - "Terminator" 1984 – 
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convierte en un icono dominante en la cultura con 
una capacidad de afección sobre todos los seres 
del planeta. De igual forma cuando se observa a 
Michael Jackson, a Cher o a Jane Fonda en su 
condición de ‗estrellas, ofrecen ese carácter 
teratológico de un cuerpo cyborg. Esta es la 
condición de posthumanidad del cuerpo, todos los 
cyborgs poseen un cuerpo (re)construido con 
métodos artificiales, un cuerpo que, retomando a 
Braidotti,  lejos de ser una esencia biológica, es un 
cruce de caminos entre fuerzas intensivas, así como 
una superficie de inscripción de códigos sociales: la 
desaparición del cuerpo es el punto culminante del 
proceso histórico de su desnaturalización.  Foucault 
hace alusión a una paradoja consistente que opera 
en la desaparición y sobreexposición simultánea del 
cuerpo, sobre la base de dicha paradoja se 
interroga sobre la ética en la construcción de nuevos 
valores que se sitúen a la altura del contexto que 
habitamos. 
 
Michael Jackson con sus transformaciones 
corporales, lo que representa en ese universo 
cyborg, es un cuerpo que se  esculpe con el cual 
logra modelar su yo, un yo que deviene 
corporalidad en la hiperrealidad de su humanidad 
corporizada, en esa condición de hiperrealidad, la 
dimensión de un cuerpo perfecto que adquiere un 
tono de blancura como modelo de belleza en la 
configuración de unos rasgos que sólo es posible 
dimensionar una superestrella blanca. Baudrillard 
dirá en última instancia que esta hiperrealidad no 
acaba con el racismo, sino que lo lleva al punto de 
la implosión. Braidotti hará referencia a una 
(re)colonialización del ciberimaginario social que 
blanquea toda diversidad. De otro lado, esa 
representación cultural que sustentan Arnold 
Schwarzenegger y Michael Jackson, no podría 
desconocer la evidencia misma de su condición 
genérica, están sobrecargados de género. 
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(…) Michael Jackson, es un mutante 
solitario, precursor de un mestizaje 
perfecto en tanto que universal, la nueva 
raza de después de las razas. Los niños 
actuales no tienen bloqueo respecto a 
una sociedad mestiza: es su universo y 
Michael Jackson prefigura lo que ellos 
imaginan como un futuro ideal. A lo que 
hay que añadir que Michael Jackson se 
ha hecho rehacer la cara, desrizar el pelo, 
aclarar la piel, en suma, se ha construido 
minuciosamente: es lo que le convierte en 
una criatura inocente y pura, en el 
andrógino artificial de la fabula, que, 
mejor que Cristo, puede reinar sobre el 
mundo y reconciliarlo porque es mejor 
que un niño-dios: un niño-prótesis, un 
embrión de todas las formas sonadas de 
mutación que nos libelarían de la raza y 
del sexo.(1991;9) 
 
    Con base en estos puntos de 
referencia y en el contexto de la humanidad 
corporizada, se puede  evidenciar desde las 
concepciones y percepciones que es lo que 
esos  ‗tecnocuerpos‘ (e)vocan, (con)vocan y 
(pro)vocan  y cómo se refleja su incidencia en 
imaginario social. El lugar corporizado de 
hombres y mujeres  se expresa en distintos 
contextos en los cuales el cine aporta una 
serie de elementos que logran enlazar esas 
dimensiones que en orden de lo natural y lo 
artificial adquieren el valor de la feminización, 
la masculinización o el carácter de una 
(tran)sexualidad inminente dentro de la 
metáfora cyborg.      
 
En lo concerniente a la reconstrucción 
contemporánea de la(s) masculinidad(es) en 
el contexto de la cultura mediática, se puede 
evidenciar el trabajo reanalizado por Cameron 
y Cronenberg. Estos directores y productores 
han (re)creado la figura del hombre 
(post)humano en las últimas décadas con 
tendencias opuestas, una forma de 
masculinidades alternativas. Cameron 
proyecta un cuerpo masculino hiperreal como 
 
 
Ilustración 62 - "Videodrome" 1983 
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lo he mencionado: formato Schwarzenegger, mientras Cronenberg deja estallar un ruido 
de masculinidades ‗fálicas‘ en direcciones distintas, por un lado, el asesino en serie 
psicópata, con toda su representatividad y de otro, el hombre feminizado-transexual.    
 
Cronenberg interroga desde su filmografía la creatividad de los científicos e 
ingenieros masculinos respecto a la tecnología en contraposición con la capacidad 
femenina para la reproducción, el director, pone en cuestionamiento el lugar de los 
hombres frente al horror o la (in)certidumbre que genera en éstos  el tema de la  
reproducción desde una dimensión ética y estética. Películas “la mosca”  en el saco 
extrauterino de Cromosoma 3. Por su parte en ―Videodrome”  hacer un relato del cuerpo 
como texto, el televisor controla la realidad, en medio de la imbricación entre lo real. Lo 
simulado y lo tecnológico, un lenguaje tecnologizado que indaga por la antirracional. Ese 
cuerpo masculinizado experimenta una metamorfosis diferente naturaleza, lo que se 
evidencia en el desarrollo de la propuesta es, dando lugar a esa metáfora cyborg,  la 
frontera que se puede leer entre la realidad y la imagen televisiva que se desdibuja por 
completo y se produce en forma de alucinaciones. En el fondo de éste asunto se puede 
observar cómo se (re)construye la masculinidad, es la penetración del cuerpo masculino 
a través del estomago el hombre ve cómo le surge una cavidad  interior a través de la 
cual ser  puede ser penetrado, en él se deposita un mensaje, una orden un programa. Un 
devenir mujer que se consuma deviniendo activamente penetrable. Lo que en última 
Cronenberg, pone en juego, teniendo como referencia, la metáfora cyborg, es que no 
hace una (re)edición de los roles de género sino por el contrario pone en juego una línea 
de demarcación entre ellos. Retomando a Baudrillard (1991);          
 
(…) la revolución cibernética conduce al hombre, ante la equivalencia del 
cerebro y del computer, a la pregunta crucial: ―¿soy un hombre o una 
maquina?‖ La revolución genética que está en curso lleva a la cuestión: ―¿Soy 
un hombre o un clon virtual?‖ La revolución sexual, al liberar todas las 
virtualidades del deseo, lleva al interrogante fundamental ―¿soy un hombre o 
una mujer?‖ por lo menos el psicoanálisis habrá contribuido a este principio de 
incertidumbre sexual (1991; 10-11)  
 
3.2.   El debate „trans‟ en la metáfora cyborg  
Cuando Yehya (2001; 174) hace mención al transexual como cyborg, lo plantea 
en términos de una tradición desde la antigüedad remota. El autor da cuenta de una 
transexualidad que se manifiesta culturalmente en identidades fluidas y cambiantes, de la 
cual el internet hereda dicha tradición y provee las condiciones para desplegar en 
función de un deseo, de una (in)certidumbre o de una ambivalencia, esa potencialidad: 
alcanzar la dimensión de un posible que atraviesa mi(s)fantasías eróticas. Narra Yehya 
algunos mitos;           
 
(…) ‗Asurbanipal‘, último Rey Asirio, pasaba algún tiempo ataviado como mujer 
entre sus concubinas. Cuando se descubrió su secreto, los nobles lo consideraron 
indigno y se rebelaron contra él (…) en la mitología hindú también se encuentran 
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travestistas, entre ellos ‗Samba‘, el hijo de Krishna, se vestía con ropas femeninas 
para seducir mujeres, de otro lado, en la misma tradición hindú ‗Sikhandin‘, 
nació mujer pero se convirtió en hombre a través de un encantamiento. (…) en 
la mitología grecorromana  aparecen diferentes historias de andróginos, como 
es el caso de la leyenda de Hermafrodita, la cual parece haber sido adaptad 
de una antigua deidad dual de la fertilidad  del Asia menor ‗la ninfa Salmacis 
atrapa al niño hermafroditus en un estanque y lo abraza hasta que los dioses le 
conceden si deseo de fusionarlo en un solo ser‘ (2001; 176)          
 
El carácter de antigüedad y de tradición pueden sustentar en términos 
antropológicos que los genitales nunca han sido por sí mismos, condición esencial que 
determina lo masculino o lo femenino, sobre todo en algunas culturas ‗no occidentales‘. 
En esa dimensión lo que hace la condición de ‗género‘ es proveer el status que nombra y 
define unas prácticas de acuerdo con ese orden natural que ofrece la corporeidad. El 
interrogante por lo ‗trans‘ subyace en la condición de lo cyborg de un cuerpo travestido a 
un cuerpo (trans)sexualizado. Esto es, el transexual es un cyborg que ha transgredido esas 
certezas corporales en el momento en que ha modificado química y físicamente su 
presencia corpórea, he ahí la metáfora. El transexual como el caso de ‗Andrea‘ o 
‗Sebastían‘, ha materializado un deseo a través de su propia corporalidad; una forma de 
reconfigurar su identidad, no necesariamente de un sexo a otro, también puede ubicarse 
en el lugar de lo (in)determinado.    
 
El arte en todas sus manifestaciones ha interrogado el (sin)sentido y la (sin)razón de 
esas lógicas de género. Filósofos y filósofas como Foucault, Rorty, Braidotti, Irigary, 
Haraway señalan el deber de (re)inventar otras metáforas para (re)presentar el mundo, 
otros estilos de vida,  otras formas rizomáticas de comprender las  jerarquías de valores. En 
la literatura, la metáfora es el procedimiento a través del cual se pueden abrir nuevos 
imaginarios, al mismo tiempo que se replantean los ya existentes desde un punto de vista 
femenino o masculino: se trata de pensarlo en función de  (hetero)designación a la 
(auto)representación. En esa misma línea J. Lorite M.113 (1987; 12) manifiesta que puede 
que haya otro conocimiento que adquirir, otras interrogaciones que hacer, partiendo no 
de los que otros han sabido sino de lo que han ignorado. De tal forma y en palabras de 
Rosi Braidotti (2004:17-18), la primera ruptura importante que se postula es el 
reconocimiento de la diferencia social, por lo que a las mujeres y a los hombres 
corresponden configuraciones subjetivas diferentes. Esto es, el cuerpo no se debe 
entender como una cosa natural, sino como una identidad codificada socialmente, un 
interfaz, un umbral, un campo de fuerza incesantes donde se inscriben diferentes códigos. 
La pregunta es por el cuerpo como lenguaje y aquello que comunica en distintos 
contextos.  
 
L. Mena, se pregunta por lo femenino, el orden-desorden de un simulacro cultural: 
re-significar una cultura de lo sexual, solo es posible desde la (re)invención de nosotras y 
nosotros, de las (nuestras) identidades, de una interpretación simbólica de nuestros 
                                            
113  LORITE, Mena José (1987) El orden femenino. Origen de un simulacro cultural. Ed. Anthropos. 
Barcelona 
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cuerpos y de la creación de una genealogía femenina y masculina. Quizás lo más radical 
de este deseo consiste en que la mujer no puede ir hacia la mujer, no puede encontrarse 
sino a partir de ella misma. La feminidad está continuamente interrogada, la masculinidad 
se interroga a sí misma en el silencio. En ese orden de ideas el antropólogo considera que 
se ha pasado de lo definitivo al juego de los posibles, del deber-ser al poder-aprender. La 
(re)presentación de nuestra naturalidad ha sido sacudida 114 . (1999; 66). En este 
deslizamiento de las (re)presentaciones, manifiesta el autor, es donde se intercala la 
irrupción del concepto de género. En la delimitación de esta categoría, así como en la 
eficacia de su operatividad sociopolítica, se entrecruzan dos líneas de preocupaciones.  
 
En la antropología cultural ese concepto va adquiriendo sistemáticamente un 
campo de estudio, teniendo como punto de referencia el movimiento feminista. Se trata 
de encontrar o proponer otro enfoque que permita visibilizar ‗lo femenino‘ en ese mundo 
de los posibles en ese antagonismo naturaleza/cultura que busca ser (de)construido a 
partir de dos lógicas, de un lado, la posibilidad de entender más allá de todo sesgo 
esencialista el sexo, pues en definitiva, se mantenía una identificación entre la especie 
humana y el varón: el hombre se había apropiado culturalmente del significado del sexo 
humano. De otro lado,  que la teoría de la lucha de clases ocultaba la especificidad de 
las reivindicaciones femeninas y no era operativa para dar respuestas a los problemas 
propios de la mujer. El concepto de género no sólo permitía a la mujer se vista en su 
especificidad, sino que, más aun, exigía una mirada propiamente femenina para 
comprender determinados problemas. Uno de estos problemas era, y es, el de la relación 
de la mujer con su propio cuerpo. 
 
Pero la (de)construcción del concepto implica toda un narrativa que en el orden 
del desarrollo de las disciplinas sociales y humanas fundamenta todo un campo teórico-
conceptual. El concepto de género tiene una elaboración y una primera eficacia teórica 
en las representaciones de la antropología cultural, es porque, por otro lado, este mismo 
concepto coagula y potencia una reivindicación mucho más íntima e inmediata de la 
mujer que, desde ese momento, se va a ver legitimada y canalizada públicamente, dirá L. 
Mena  
 
(…) el deseo de la mujer a tener una sexualidad propia a partir de sus propios 
deseos, y nos desde la mirada masculina que hasta ahora la había hecho mujer. 
Ha sido una vertiente anárquica en sus teorías y en sus prácticas, pero ha 
producido un efecto decisivo: es el primer momento histórico en que la mujer, 
como conjunto social ha asumido representativamente  la legitimidad de su 
placer, y, desde ese momento el derecho a exigirlo. (1999; 66-67)  
 
Es indiscutible que el concepto de género desde esa retrospectiva, ha facilitado y 
de hecho aún, facilita,  (re)componer metodológicamente el significado de 
                                            
114 LORITE.  M. José. Sexología. Género, identidad y derivas culturales. En: Daimon. Revista de filosofía  Nº 
18. Enero – junio de 1999. Departamento de filosofía. Universidad de Murcia. 57-70 
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reivindicaciones sectoriales o parciales de mujeres que en épocas anteriores -ss. XVI-XVIII- 
habían pasado desapercibidas o interpretadas en clave de voluntarismo individual. Su 
operatividad personal, no obstante en la misma eficacia teórica y sociopolítica 
indiscutible de ese concepto se devela los límites, esa emancipación social desencadena 
una tensión. Si bien el género opera en forma  general teórica, social y culturalmente, la 
sexualidad es individual y atomizada, íntima y práctica. Es el recorrido entre estos dos 
extremos donde se sitúa la tensión, retomando a L. Mena 
 
(…) el género ha socializado los deseos de la mujer más allá de las patologías y 
de la culpabilidad: así ha permitido una reaprobación del cuerpo femenino 
siguiendo unas líneas de compensación con relación al deseo del hombre. (…) 
ha habido una liberación de posibles. Pero, al mismo tiempo, ha impuesto, 
porque no se disponía de otros referentes, una mecánica de satisfacción de ese 
deseo semejante a la que ha desarrollado el hombre para obtener su propio 
placer. Los posibles liberados han sido domesticados (1999; 68) 
 
Esto implica de manera significativa, indagar en los análisis de la(s) 
homosexualidad(es) y de la(s) transexualidad(es) donde se ha fracturado esa dualidad 
tajante de los géneros y se ha adquiere una cierta ‗libertad‘ para (des)obedecer esa 
tipificación global. Tanto la homo(sexualidad) como la trans(sexualidad) han puesto de 
manifiesto que la sexualidad no es la relación genital entre dos sexos, sino una manera de 
relacionar(se), más allá de la dicotomía masculino-femenino, una construcción subjetiva 
de una identidad sexual fragmentada, precaria y con fronteras difusas.  Desde ese 
momento se puede evidenciar dos efectos que buscan ser asimilados en el devenir 
cuerpo-deseo. Un primer punto de claridad es que no existe la sexualidad per se, que no 
existe la relación entre el hombre y la mujer, sino una interacción entre individuos 
concretos donde la división genérica pierde sus rígidos contornos para ser un 
descubrimiento creativo de los límites que cada asume y acepta en el otro. La gran 
adquisición de este proceso ha sido la ruptura entre la sexualidad concreta y la imagen 
del yo sexual ideal. El segundo, y como simple prolongación del primero, es que al liberar 
la sexualidad de esquemas rígidos y generales, se ha hecho inevitable un trabajo de cada 
individuo sobre sí mismo para recorrer la distancia entre el género y la persona de manera 
creativa y, por consiguiente, dejándose guiar por sus propios posibles. La persona se ha 
hecho más variable y más frágil, también más simbólica e irrepetible. Aquí se inmensifica 
el placer y la responsabilidad personal ante él: empieza a emerger la subjetivación de la 
sexualidad, concluye Lorite Mena. 
 
¿Es posible que todo sistema, todo individuo contenga la pulsión secreta de 
liberarse de su propia idea, de su propia esencia, para poder proliferar en todos los 
sentidos, extrapolarse en todas direcciones? Este es interrogante que se hace Baudrillard 
(1991), ese interrogante del filósofo francés, se expresan con cierta fatalidad; 
 
(…) la posibilidad de la metáfora se desvanece en todos los campos. Es un 
aspecto de la transexualidad  general que se extiende tiende mucho más allá 
del sexo, en todas las disciplinas en la medida en que pierden su carácter 
especifico y entran en un proceso de confusión y de contagio, en un proceso 
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viral de indiferenciación que es el acontecimiento primero de todos nuestros 
nuevos acontecimientos (1991; 4)  
 
El interrogante frente al concepto de (tran)sexual se proyecta en el pensamiento 
de Baudrillard como un cuerpo sexuado que se entrega a un destino artificial, el sentido 
de transexual se inscribe en lo que Baudrillard concibe  como ‗travestido‘;  
    
(…) de juego sobre la conmutación de los signos del sexo y, por oposición al 
juego anterior de la diferencia sexual, de juego de la indiferencia sexual, 
indiferenciación de los polos sexuales e indiferencia a; sexo como goce. Lo 
sexual reposa sobre el goce (es el leitmotiv de la liberación), lo transexual reposa 
sobre el artificio, sea este, el de cambiar de sexo o el juego de los signos 
indumentarios, gestuales, característicos de los travestis. En todos los casos 
operación quirúrgica o semiúrgica, signo u órgano, se trata de prótesis y, cuando 
como ahora el destino del cuerpo es volverse prótesis, resulta lógico que el 
modelo de la sexualidad sea la transexualidad y que esta se convierta por 
doquier en el lugar de la seducción. (1991; 9)  
 
En esa misma línea de disertación en cuanto al concepto de lo ‗trans‘, Maffesoli 
(2007) introduce el concepto de ‗incertidumbres inmediatas‟ como reflejo de aquella 
condición con la cual enfrentamos lo que concierne a la(s) identidad(es) ideológica(s), 
política(s), sexual(es) e incluso profesionales. Según Maffesoli,  
 
(…) estas incertidumbres de diversos tipos expresadas en la multiplicación de los 
prefijos ―meta‖ o ―trans‖ (que encontramos en la moda, en la teoría o en la 
observación periodística), las que fundan las ―culturas sentimientos‖ 
(Gefuhlskultur). Estas pueden ser inmorales en comparación con las normas 
establecidas pero no dejan de ser prospectivas. (…) su futuro es instructivo; 
primero son combatidas, después toleradas, después aceptadas y finalmente, 
poco a poco, se capilarizan en el conjunto del cuerpo social.  (…) yo diría que 
nos permite comprender el deslizamiento de una lógica de la identidad a una 
lógica de la identificación. La primera es esencialmente individualista, pero la 
segunda es mucho más colectiva. (2007; 30)  
 
El sociólogo francés aduce que la lógica de la identidad ha prevalecido durante 
toda la modernidad, descansando en individuos autónomos y dueños de sus acciones. 
Esto es, la modernidad encarnó la consolidación de la noción de identidad del sujeto. Por 
su parte, la lógica de la identificación desde la posmodernidad se inscribe en un 
(auto)reconocimiento colectivo, lo que resalta Maffesoli es en la importancia de una 
experiencia vivencial conjunta. Esto lo plantea en términos de “neotribalismo 115 ” 
apuntando desde la llamada (post)modernidad a lo que se traza como  una  proliferación 
de microgrupos  movidos por la socialidad116  y que logran en distintos procesos conquistar 
                                            
115 MAFFESOLI. M (1990)  El tiempo de las tribus, Icaria, Madrid 
116 Para Maffesoli el término socialidad significa que la vida social no podría reducirse solo a las 
relaciones relacionales o mecánicas que en general sirven para definir la relacione sociales. Este término permite 
integrar el análisis parámetros tales como el sentimiento, la emoción, el imaginario, lo lúdico, cuya eficacia, 
multiforme, para la vida de nuestras sociedades ya no se puede negar. (2007; 82) 
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una identidad, pero a partir de un proceso de identificación en el cual se comparten 
ciertos símbolos.  
 
Es la conjunción de tribus, una  característica de la posmodernidad, más o menos 
efímeras que comulgan con valores minúsculos. Maffesoli hace referencia al concepto de 
unicidad117, el entrecruzamiento y la correspondencia de (micro)valores éticos, religiosos, 
culturales, sexuales, productivos, que por sedimentación constituyen el suelo de la  
comunicación, punto en el cual, el concepto de imaginario social se hace relevante, a 
través de las “relianzas”, que desde el sociólogo, se concibe como evento 
particularmente perceptible en la religiosidad contemporánea, esto es, la solidez que la 
imagen adquiere en un imaginario común. Dicha imagen enaltece la importancia de una 
cultura proxémica en la cual lo comunitario tiene prioridad sobre lo individual. En 
concreto, se produce una liberación de lo imaginario, que además se inscribirá en una 
figura arquetípica comunitaria, una tendencia a lo que el mismo Maffesoli llama la 
barroquización de la vida social.  
 
Se espera, entonces desde esta perspectiva, interrogar lo que implica estar-juntos 
en la sociedad. Ese es el punto sobre el cual lo ―trans‖ se cuestiona  dentro del universo 
posmoderno, una forma de interferencia mediada en el contexto de unas razones 
antropológicas, religiosas, políticas, estéticas, e incluso éticas  que han permitido en 
culturas y momentos diversos, las manifestaciones de identidades alternativas al individuo; 
plantea Maffesoli,  
 
(…) el individuo sólo puede ser definido en la multiplicidad de interferencias que 
establece con el mundo circundante. Poco importa que este mundo sea el de 
los demás individuos que componen la proximidad social, o de las situaciones o 
de los hechos que favorecen estas relaciones. (2007; 231) 
 
Maffesoli plantea la diferencia de una manera explícita sobre dos formas 
particulares de contextualizar desde la tradición filosófica lo que ha de  definir un sujeto. 
Las diferencias entre Parménides y Heráclito. Maffesoli de un lado, y remitiéndose a 
Parménides, va a definir un sujeto en función de su homogeneidad, a concebirlo a partir 
de  de una mismisidad encerrada en el circulo de los mismo; 
 
(…) para esta filosofía, la identidad esta como ―congelada‖ en la subjetividad y 
la permanencia individual. (…) el sujeto debe corresponder al concepto 
precedentemente establecido. Por otra parte, este cerco individualista se 
elaborará a partir de una visión teológica o normativa del mundo. En otros 
términos, el individuo debe tener una identidad porque el mundo ―debe ser‖ 
esto o aquello. Cualquiera que sea la tendencia teórica que se elabore sobre la 
base de estas premisas, se trata siempre de un pensamiento del mismo orden. 
(…) inspirado en este sentido por la labilidad  que agradaba a Heráclito, existe 
otra modalidad de enfoque que va a pensar el sujeto  a partir del otro, o de la  
                                            
117 Maffesoli hace una distinción entre el concepto de unidad y el de unicidad. Plantea que mientras 
que la unidad expresa una entidad cerrada  y  homogénea (identidad, individuo, Estado-nación), la noción 
medieval de unicidad  traduce la apertura, lo heterogéneo (identificación, persona, policultursimo)  
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alteridad. Esta última puede designar a los otros que me rodean o a los otros en 
mí mismo. ―labilidad heracliteana‖   (2007; 231)  
 
En esa línea de demarcación del concepto ‗trans‘ inmerso en ese contexto de la 
sexualidad, lo que sustenta Maffesoli en el orden de la identidad y la identificación ofrece 
a manera de tesis dos concepciones que logran dimensionar la diferencia entre ambos 
conceptos, según el sociólogo, aquellas culturas donde prevalece la claridad, la unidad 
conceptual, la centralización burocrática, en suma, el proceso identitario, se ha abocado 
a asignar a cada cual un sexo particular (masculino, femenino) y a atribuirles funciones 
específicas que no se deben transgredir:  la actividad en uno, la pasividad en el otro, la 
razón y la imaginación, lo público y lo privado, lo intelectual y lo sensible, lo político y lo 
doméstico, etc. Por su parte, aquellas  culturas donde el acento  está puesto en lo vago, 
la sombra, el pluralismo teórico y organizacional, desarrollan procesos de identificación en 
los que el sexo será menos una entidad establecida de una vez por todas, que una 
construcción puntual  que dependa de situaciones vividas. Por consiguiente, ya no habrá 
funciones naturales y eternas que cumplir, sino roles cambiantes según situaciones del 
presente. De donde se desprende una especie de confusión entre las polaridades 
sexuales ¿Cómo hay que llamar a esta dinámica: bisexualización, pansexualización,  
polisexualización, ambiguosexualización? El término importa poco, dirá Maffesoli (2007; 241-
42), basta considerar que se trata de una realidad abierta, de una tendencia, un buen 
indicador para comprender la evolución de nuestras sociedades.           
 
3.2.1. El imaginario de lo „queer‟ un contexto de lo 
(in)determinado en las fronteras de la 
metáfora cyborg  
Durante las últimas décadas el tema de lo (trans)sexual, ha sido explorado por 
diferentes artistas, en tanto campo discursivo que permite interrogar los desdibujamientos 
de las dicotomías en torno a las masculinidades y feminidades en distintos contextos. 
Según las investigaciones realizadas por  A. García 118  (2009 El fenómeno ‗trans‘ se 
enmarca en el campo de las nuevas políticas identitarias y se relaciona específicamente 
con lo que en la actualidad se denomina el movimiento de la diversidad sexual o LGBT 
(lesbianas, gays, bisexuales y transgeneristas), 
 
(…) lo transexual hoy se incluye dentro de una categoría más amplia 
denominada transgénero, a la que pertenecen las personas que de alguna 
manera cuestionan la continuidad impuesta entre el sexo biológico y el género 
cultural y la estricta segmentación de lo masculino y lo femenino. En esta 
categoría se incluyen: cross-dressers (quienes a veces usan atuendos propios del 
sexo opuesto), drag queens (hombres que se visten como mujeres y exageran los 
rasgos femeninos, por lo general en contextos festivos), drag kings (mujeres que 
                                            
118  García. A. Tacones, siliconas, hormonas y otras críticas al sistema sexo-género: feminismos y 
experiencias de transexuales y travestis. En: Revista colombiana de Antropología. Vol. 45 (1)  enero-junio de 2009. 
119-146 p 
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Personaje ―Agrado‖  
 
Ilustración 63 - "Todo sobre mi Madre" 1999 –  








se visten como hombres y exageran los rasgos masculinos, por lo general en 
contextos festivos), transformistas (hombres o mujeres que representan personajes 
del sexo opuestos para espectáculos), intersexuales (personas que nacen con 
genitalidades y corporalidades ambiguas, denominadas antes hermafroditas 
(2009; 122)  
 
Los esfuerzos que se han 
realizado a interior del movimiento gay 
se han visto reforzados por una 
estrategia de rechazo y discriminación 
hacia los no homosexuales, esto es, 
aquellos que no clasifican en la 
denominación  ‗homo‘ con toda su 
especificidad -(bisexuales, travestis y 
transexuales-. Esto contribuye a crear 
formas independientes en las 
narrativas de una búsqueda de 
autoafirmación de dichas identidades 
‗trans‘. De otro lado,  los movimientos 
identitarios feministas, gays y lésbicos 
han mirado con cierto recelo los 
movimientos ‗queer‘  puesto que sus 
planteamientos se refieren a prácticas 
corporales, sexuales, culturales y 
sociales y de conocimiento que no 
buscan la identidad como un 
referente ontológico, y por lo tanto lo 
queer, en su supuesta defensa de lo 
(in)definido, una forma de disidencia, 
que se considera amenazante a las 
políticas identitarias que buscan, por lo 
menos, formas de nombrar el deseo 
en el orden de la corporeidad. 
Retomando a García (2009)  
 
(…) queer significa raro, rara, marica, torcido, bollera, trans. Es un término inglés 
que se utilizaba de manera despectiva, como un insulto para las personas con 
identidades de género y sexualidades no normativas. En los últimos años, algunas 
fracciones gays, lésbicas, bisexuales, trans e intersex radicales se han apropiado 
del término queer, usándolo como postura teórica y política para cuestionar la 
heterosexualidad obligatoria, las identidades de género normativas, la 
imposición del deseo y el establecimiento de categorías rígidas que constriñen la 
acción de los sujetos. La teoría queer enfatiza en los procesos sociales de 
construcción de identidades de género y de las sexualidades, cuestionando los 
esencialismos y los binarismos masculino-femenino, hombre- mujer, heterosexual-
homosexual. Lo queer no pretende encasillarse en la llamada diversidad sexual 
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pues propone articulaciones entre 
sexualidad, identidad, géneros, clase 
social, razas, complejizando de este 
modo el debate y vinculándose en 
muchos aspectos con la teoría 
feminista, con el movimiento de 
mujeres y con otros movimientos. (2009; 
121)  
 
Se trata entonces, de leer esos 
discursos que en orden de la experiencia 
estética sustenta las expresiones desde el 
cuerpo de esas ‗otras‘ maneras de 
interrogar el deseo. Lo ‗queer‘ se designa sí 
mismo como excéntrico y raro o rara,  pero 
en términos políticos también pone un lugar 
en tanto se ubica en un ámbito  en el cual 
se considere(n) la(s)  identidad(es)  como 
una posición ‗crítica‘ y ‗relacional‘  a 
cualquier de normatividad discursiva. 
Rodríguez 119   (2002) considera lo queer, 
como una práctica que provoca la 
producción de ensamblajes colectivos que 
se articulan a partir de un futuro o un 
contenido dado. Se trata de producir 
formas de ser, hacer y significar, que 
aunque sean resultado inevitable de los 
discursos y prácticas de la sexualidad  en un 
contexto social dado, se niegan a enunciar 
un nuevo sujeto, elaborando una crítica a 
las identidades con contenido.  De otro 
lado, Pastor. B120  (2002) hace referencia al 
concepto de ‗masculinidades 
transgresoras‘. Al  interrogar la categoría de 
género, la investigadora  considera que el 
género es una ficción cultural y una 
entelequia teórica.  
 
 
El cine de P. Almodóvar permite 
contextualizar una experiencia que desde la 
                                            
119 RODRIGUEZ. S. Víctor. Cine menor y performatividad Queer. En Revista Universitas Humanística. N53. 
Facultad de Ciencias Sociales. Pontificia Universidad Javeriana. Bogotá 2002.      
120 PASTOR. B. Masculinidades trasgresoras en el cine del Pedro Almodóvar. En: Revista Fragmentos de 
Cultura. Goiania. V 12 Nº 6 1065-1080 nov-dic de 2002.     
 
Ilustración 64 "Todo sobre mi Madre" 1999 –  
Película de Pedro Almodóvar 
 
 
La hermana Rosa le pregunta a Manuela  sobre su 
relación con el travesti  Lola” ¿Por qué odias tanto a Lola? 
Manuela responde ¡Lola tiene lo peor de un hombre y lo 
peor  de una mujer” 
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corporeidad interroga en el orden del travestismo los asuntos de la vida cotidiana. 
Almodóvar hace ‗drag‘ del cine de Hollywood y sus personajes. El ‗drag‘ desde la mirada 
de Almodóvar es un sujeto que personifica a otro con el ánimo de verse a sí mismo en el 
proceso de desplazamiento hacía ese otro que es personificado  sino también  de ser visto 
por otros.  La actuación ‗drag‘ se hace notar de una manera ambigua; dice Rodríguez 
(2002);  
 
(…) el drag se mueve en los intersticios de la condición bipolar de la 
construcción de la sexualidad, abriendo nuevos espacios para la circulación del 
deseo, su materialización corporal, su relación suplementaria con las narraciones 
/prácticas heterosexuales. (2002; 118)       
  
Son los efectos de una identidad trans(genérica) lo que explora el cine de 
Almodóvar, (re) planteando esos modelos de masculinidad fosilizada decadente. El fin de 
Almodóvar es derruir esas barreras o divisiones que se han perpetuado históricamente 
como construcciones ficcionales. En ―todo sobre mi madre‖ película 1999 logran aparecer 
en forma narrativa esos discursos, diálogos y corporeidades que sustentan el declive de 
una condición masculina gastada, agotada y opaca.  Son las imágenes de personas  que 
logran plantear ese carácter ambiguo entre una corporeidad de hombre-mujer con toda 
su estrategia ‗camp‘ es decir esa forma de de apropiarse de modos de gusto y de 
producción cultural de los cuales fueron o han sido excluidos. El ‗camp‘ es un concepto 
que va de la mano del travestismo y de las drag queens norteamericanas. Se trata 
entonces de una práctica cultural sobrecargada de gestualidad que hace visibles las 
polaridades de género y con ello, al exponerlas, muestra su artificialidad. La estética 
camp es irónica, provocadora y paródica y se puede encontrar  por ejemplo en los usos 
que se hace del lenguaje  de género y del humor  en los contextos homosexuales, 
retomando a Serrano (2002); 
 
(…) los queer se presenta como una forma de leer la cultura desde categorías 
no centralizadas, si se quiere transversales, como las que algunas personas 
homosexuales venían proponiendo con la experiencia travesti y transgenerista, la 
excentricidad de ciertos objetos de consumo y formas de interacción –el divismo 
por ejemplo- y que venían siendo señaladas desde los años sesenta con la 
noción de camp. (108) 
      
El cine de Almodóvar evidentemente expone como ―la masculinidad‖ esta 
institucionalizada y regida por códigos culturales, en las obras aparecen en forma 
caricaturesca esos estereotipos que hacen relación con la figura tradicional del  ‗hombre-
macho‘ a través de una serie de  imágenes de personajes disfuncionales entre ellos: 
policías, secuestradores, violadores, asesinos, corruptos, voyeurs, entre otros. Es (re)crear 
en forma de la  inversión genérica el concepto de ‗normalidad‘  que subyace como un 
cuestionamiento a las formas de marginación y exclusión en el cual están inmersas otras 
formas de deseo. La ambigüedad es el elemento que caracteriza esa proyección 
trasngenérica  en la cual afloran distintas formas de expresar las masculinidades y 
feminidades en el ámbito de unas corporeidades que recrean ‗otras‘ maneras desde un 
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estilo paródico. Almodóvar lo que muestra en la línea de una metáfora cyborg, es como 
la noción ‗fabricada‘ del género en la cultura es igualmente un artificio.  
“Del cibercuerpo o las paradojas de la corporeidad: ¿devenir-cuerpos 
(post)humanos?”   
 





“Del cibercuerpo o las paradojas de la corporeidad: ¿devenir-cuerpos 
(post)humanos?”   
 





A modo de conclusiones por concluir 
Quizá después de éste recorrido sigamos con Spinoza el interrogante ¿Qué es lo 
que puede un cuerpo? Sin embargo podremos pensar en el orden de un nuevo cuerpo 
antropológico por aquello que (des)dibuja ese límite o frontera entre la corporeidad 
humanizada y la corporeidad (post) humanizada. Partiríamos diciendo que superando la 
naturaleza se (re)crea lo humano, he ahí un primera paradoja. Superar la naturaleza 
implica debatirnos con nuestra condición perecedera, con nuestra finitud. ¿Será que el 
punto de partida y de llegada de nuestra (in)certidumbre es la muerte? Y con ella, ¿todo 
cuanto hemos (re)inventando para trascenderla? Si hemos superado la naturaleza ¿Qué 
implica superar lo humano? Lo (post)humano es la otra paradoja.  
 
Partir de la Metáfora del Cyborg de Haraway, es indagar por una llamada ‗política 
de integración‘, que se sustenta en anular la diferencias hombre/mujer, ser 
humano/animal, interior/exterior, hombre/máquina, blanco/negro, entre otras. El cuerpo 
busca ser interrogado desde una materialidad que se construye permanentemente, es la 
característica de la (post)humanidad en el contexto de la producción de nuevas 
subjetividades. Un cuerpo que emerge como construcción técnica por encima de 
aquellos metadiscursos y verdades consolidadas. Un cuerpo cyborg que integra la 
cotidianidad más allá de la propia ficción para trasegar en esa materialidad en una 
continua (re)definición a través del uso de prótesis, implantes, siliconas, piezas sintéticas, 
etc. La posibilidad de (trans)formar lo externo del sujeto: Las cirugías estéticas, las 
modificaciones y alteraciones genéticas, hacen parte de los itinerarios del (un) cuerpo en 
la contemporaneidad.  
 
Entonces esa dinámica implica el desarrollo de unas prácticas con miras a la 
consecución de una imagen corporizada en la inquietud que genera la obsolescencia. 
Diremos que estamos en la era de un consumo masificado de imágenes corporales que 
sustentan en aras de la finitud las expectativas, de un presentismo, pensando en Maffesoli, 
que da lugar a un modo de vida en un aquí y ahora radiantes de juventud y belleza. Es el 
apogeo de los gimnasios, los centros de estética o instituciones de belleza, los centros de 
cosmetología y dermatología, el fin, restaurar y perfeccionar la piel, broncearla y 
tonificarla; una estética de la juventud y una estética de la delgadez sustentadas en las 
figuras de Barbie y Ken.    
 
Es la diatriba entre la obesidad y el envejecimiento, además del ejercicio físico el 
complemento de toda serie de cremas y mascarillas complementan el riguroso 
tratamiento para suplir la infructuosa lucha contra nuestra (im)perecedera corporeidad 
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Ilustración 65 - "She Gan" 2007 








humanizada. Nos encontramos en un 
momento histórico en el cual la libertad y 
la (re)afirmación de los sujetos está 
justificada en una estética que prescribe 
una continua (re)territorialización de 
cuerpo hacía otras forma de proyección. 
La película Time (Shi gan) 121  2007 del 
director Ki-duk Kim, ofrece un argumento 
que permite dilucidar esa dimensión de 
(re)territorialización del cuerpo. 
 
Es el universo de la apariencia en 
pleno o de la plenitud de la apariencia, 
la dimensión de una estética corporal en 
la proyección de un cuerpo 
(post)humanizado, el desafío que nos 
confronta desde el pasado fin de siglo, 
retomando a Maffesoli (2007), la 
evidencia del objeto, la certidumbre del 
sentido común, la profundidad de las 
apariencias, la experiencia de la 
proxemia en un universo en el cual las 
grandes certidumbres se derrumban. Esto 
implica diseñar nuevos valores, construir 
una nueva ética. 
 
 En la materialidad corporizada se 
(des)dibujan los límites de una 
‗normalidad‘ entre lo femenino y lo 
masculino, el universo de los objetos 
                                            
121 Seh-hee (Park Ji-yun) y Ji-woo (Ha Jung-woo) forman una pareja muy enamorada. Llevan juntos dos 
años, pero, a causa del lento discurrir del tiempo, Seh-hee empieza a sentirse ansiosa y preocupada, temerosa 
de que Ji-woo pudiera cansarse de ella. Por eso se pone histérica cada vez que ve a Ji-woo prestando la más 
pequeña atención a otras mujeres. Un día sucede lo que ella se temía: Ji-woo no logra hacerle el amor, y sólo lo 
consigue cuando Seh-hee le propone que se imagine que está con otra mujer. Entonces, Seh-hee se siente 
ansiosa y frustrada, además de disgustada de que su rostro sea siempre igual y que su aspecto no pueda dar a 
su compañero una impresión nueva en cada encuentro. Por su parte, Ji-woo considera que la propuesta de Seh-
hee de que piense en otra mujer cuando hacen el amor está fuera de lugar. Al día siguiente, Seh-hee 
desaparece. Ji-woo no logra encontrarla y su teléfono móvil siempre está apagado. Mientras Ji-woo sufre por la 
desaparición de Seh-hee, ella acude en secreto a un cirujano plástico y, aunque el médico intenta disuadirla 
diciéndole que es hermosa tal como es, Seh-hee cambia su imagen por completo 
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adquiere mayor relevancia e indistintamente son utilizados en el cuerpo de una 
humanidad masculinizada o feminizada: ornamentaciones e indumentarias que se funden 
en la piel, constituyendo en muchos casos, una corporeidad androginizada. Una 
aparente sociedad unisex en la cual los signos de igual forma que el cuerpo se 
(re)territorializan en una imagen más individualizada. La pintura, el tatuaje y las 
escarificaciones son marcajes que convergen  para diferenciar(se) o identificar(se)  o 
para organizarse bajo otras lógicas con relación a otros elementos como es la música.   
 
La ciudad contemporánea se constituye en el escenario de nuevos procesos 
económicos y culturales a partir de la presencia de una diversidad de espacios públicos, 
expresión de una multiplicidad de estilos de vida. Ésta -la ciudad- se está poblando de 
nuevos centros del consumo en sus diversas manifestaciones, la  abundancia de carteles 
en la ciudad, invita a una ontología del ser en sí mismo sobre un discurso retórico en el que 
se inscribe el anuncio publicitario, los letreros de los negocios, e incluso, los grafitis que lían 
esas superficies; es el enlace de un acontecer cotidiano en la calle. La publicidad, se 
convierte en cómplice del sujeto para guiarlo en la construcción de su subjetividad. Un 
panorama de objetos y de prácticas que puede elegir, a fin de crear estilos propios o más 
especializados. Compañías prestigiosas lanzan al mercado líneas de cosméticos de 
edición limitada, con novedosos empaques y diseños peculiares, con el objetivo de crear 
públicos más específicos. La mirada antropológica desde esa perspectiva fundamenta la 
importancia de dar cuenta de una comunicación de signos inscrita en la propaganda, y 
la publicidad como texto. 
 
La publicidad vista de esta manera permite a través del mensaje, desplegar uno 
de los mecanismos más importantes del actual mercado de la globalización, el control de 
los imaginarios colectivos, es especial todos aquellos que emplean el cuerpo. En el 
espacio urbano suceden y trascienden, inexorablemente, sujetos, acciones y atribuciones 
en medio de los cuales hacer actuar las características de cada producto o servicio, 
marca o entidad. Son escenarios que constituyen un universo de connotaciones 
sugestivas determinadas por los ideales que se proponen o por el realismo que es sí 
mismos contienen. Se encubren y descubren las lógicas del deseo de sujetos que están 
inmersos en una narrativa social en las que el producto o la marca actúa como fantasma 
de saturación articulante en el juego de las búsquedas inconscientes de satisfacción.  De 
esta forma, la capacidad en la construcción de los mensajes publicitarios implica de una 
u otra manera, formas de control sobre lo social, justamente en ese lugar tan delicado, 
complejo, contradictorio y abierto a lo nutricio, como es el lugar de los imaginarios 
sociales. La publicidad no informa, la publicidad crea, persuade de que la mejor forma de 
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ser ciudadanos, es ser consumidores que creen en la metafísica de lo representado con la 
misma fe con la que se creía en el paraíso prometido. 
 
Sustentar la (in)definición y maleabilidad de lo humano, implica con Haraway una 
mayor comprensión -más allá de la satanización- de las tecnologías de construcción 
corporal en tanto mecanismos configuradores y virtualizadores de su realidad. El 
concepto cyborg de igual forma da cuenta de la posibilidad de estudiar un cuerpo en 
virtud de sus relaciones, más allá de las dicotomías reinantes, propias de lo que Butler122 
(2002) denomina ‗matriz heterosexual‘. Butler presenta el concepto ‗género 123‘ como 
resultado de una performatividad. Con base en esto, se deduce que las prácticas de 
producción corporal son algunas de las prácticas mediante las cuales las normas 
reguladoras materializan los cuerpos, en virtud de dicha matriz heterosexual que les 
demanda de un modo específico. Por su lado Haraway aporta a este análisis el concepto 
cyborg, que contribuye a la comprensión del hombre como un ensamblaje semiótico-
material y no como una unidad inmutable y delimitada. En su intento por contradecir 
dicotomías como hombre-mujer, hombre-animal y cultura-naturaleza, justifica la 
importancia de la tecnología, como posibilitadora de la emergencia de un cuerpo en 
particular. 
 
Se trata con Butler de (des)esencializar el género, en tanto que éste ha reforzado 
las estructuras normativas en la construcción dicotómica del sexo, lo que plantea Butler al 
respecto es que el género es una categoría normativa que materializa un cuerpo 
especifico mediante prácticas reiterativas que lo demarcan, circunscriben y diferencian, 
además que lo gobiernan y controlan. La materialización de ese cuerpo pasa por manos 
de la familia, la escuela, la iglesia, el Estado. Lo que provee la metáfora cyborg es las 
condiciones para generar prácticas de singularización corporales, que serían 
fundamentales para establecer códigos de coherencia cultural y que en algunos grupos 
humanos se evidencia en el trazo y las marcas corporales según el género atribuido.   
 
En éste contexto, el drag queen, es producto de una performatividad generizada, 
subversiva y paródica, que según  Butler (2002, pp. 326-327) recurre para poner de 
manifiesto la estructura imitativa del género mismo y, con ello, para replantear las 
concepciones sobre lo natural. Puesto que el género es una asignación, se trata de una 
                                            
122  Butler Judith (2000)  Cuerpos que importan. Sobre los límites materiales y discursivos del ―sexo‖ 
Barcelona. Paidós.  
123 El trabajo de Judith Butler permite comprender la importancia del lenguaje en la materialización de 
subjetividades; de la norma como posibilitadora misma de su emergencia, punto a partir del cual la autora 
demuestra que el género es tan sólo el resultado de prácticas reiterativas y referenciales mediante las cuales el 
discurso produce lo que nombra. 
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asignación que nunca se asume plenamente de acuerdo con la expectativa, las 
personas a las que se dirige nunca habitan por entero el ideal al que se pretende que se 
asemejen. Por su parte el carácter problemático que presenta el travestismo, es su crítica 
al régimen de verdad del sexo, esto es, la (des)naturalización del hombre y de la mujer, así 
como su contingencia a través de ciertas construcciones del cuerpo. La pintura corporal, 
las prótesis, las pelucas, los tintes para el pelo, una forma de vestir particular, son evidencia 
de su poder en la producción de subjetividades alternas, Incluso, subjetividades que, si 
bien no intentan impugnar la dicotomía hombre mujer, impugnan la naturalización del 
cuerpo mismo, pensando en Almodóvar, como una materialidad previa a lo que 
usualmente se denomina modificaciones corporales.  
 
El cyborg en su condición metafórica, surge no sólo como respuesta a los 
interrogantes que suscita en las corporeidad misma el género y otros dualismos, sino como 
posibilidad de conocer (se) desde los cuerpos y según sus conexiones. La idea al final de 
todo esto, es la pregunta por el cuidado de sí, en una ética del cuerpo, en un contexto en 
el cual la estética se devela como forma de comprender al sujeto como una 
intersubjetividad que desborda las máquinas binarias. Un límite variable dirá Butler,  sin 
punto de origen, heterogéneo, que se hace y se deshace en las relaciones.  
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